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El problema de la cultura y de la estimación de las culturas 
g2 presenta en la actualidad más bien como problema de la «cri- 
gis» de la cultura—crisis profunda—y de la «crisis», amenaza- 
dora, de la estimación de las culturas. A nuestro parecer, esta do- 
ble crisis, que en realidad es únicamente doble aspecto de una 
crigsis-las culturas en crisis son siempre intolerantes e intran- 
stigentes, bien porque la crisis implique un fondo de decadencia, 
bien porque el peligro de hundimiento nos haga siempre dog- 
máticos-—eg3 consecuencia de otra mucho más honda y con un 
contenido metafísico: la crisis de la trascendencia. En otros tér- 
minos, según nuestra opinión, la crisis de una cultura es el as- 
pecto externo—superficial—de la crisis de sus fundamentos me- 
tafísicog—profundos—, que con frecuencia se pierden de vista 
y no ge tienen en cuenta. Por ejemplo, la crisis de la cultura 
griega, representada por la «sofística», fué, indudablemente, la 
crisis de la metafísica llamada presocrática, y especialmente de' 
¿us dos posiciones más elevadas—la de Parménides y la de He-: 
ráclito—,; así como la otra crisis, también de la cultura griega, 
representada por lag filosofías apellidadas postaristotélicas fué 
una crisis de las metafísicas platónica y aristotélica. Del mis- 
mo modo, esa crisis en que consiste el pensamiento moderno, en 
£u desarrollo, hoy ya secular, a través de múltiples crisis dentro 
de la crisis, es la crisis de la metafísica cristiana patrístico-esco- 
" lóstica. Y sí bien se mira, las tres formas de crisis que a guisa 
de ejemplo acabamos de deducir, presentan, aun en sus dife- 
rencias y variedades más notables, un carácter común que sor- 
prende vivamente. En efecto, la crisis sofística, como la postaris- 
totélica y la que está representada por el pensamiento moderno, 
gon crisis de la trascendencia, puesto que tanto la sofística como 
las filosofías postaristotélicas, y, más tarde, las del Renacimien- 
to—aungue, como es natural, no falten metafísicas de la tras- 
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cendencia, y, en tal sentido, se las denomina «antimodernas», 
reaccionarias, conservadoras o tradicionales—, son posiciones 
filosóficas de inmanencia, es decir, preocupadas por justificar 
la realidad física y la realidad humana—y, por consiguiente, su 
valor y su significado—inmanentísticamente, esto es, por sí mis- 
mos y consigo mismas, sin recurrir a una Realidad trascenden- 
te de orden superfísico y superhumano. Trascendencia significa 
dualidad; inmanencia significa monismo: la primera funda «esta» 
realidad—los hombres y el mundo en que viven—sobre «otra» 
realidad, que trasciende este mundo; la segunda funda «este» 
mundo nuestro sobre sí mismo, esto es, afirma que la realidad 
humana y natural tiene su origen en sí misma, se rige por sí 
misma. La posición de la inmanencia, aun presentándose como 
metafísica—bajo las varias y diversas fuerzas de la metafísica 
de la inmanencia—es siempre, a nuestro modo de ver, una posi- 
ción antimetafísica, o más bien, si se quiere, una posición cuyo 
desarrollo coherente y último está en la negación de la meta- 
física. De hecho, la metafísica, si ha de ser tal y no seudometa- 
física, lleva consigo una concepción dualística de la realidad: 
«esta» realidad—física—y «otra» que la trasciende y le sirve de 
fundamento. Metafísica vale tanto como trans-physica: ciencia 
del «más allá», que, como tal, trasciende lo que está «más acá»; 
ciencia de un «allá arriba», del cual depende y en el cual tiene su 
fundamento, su significado y su fin el «acá abajo». Hoy, na-- 
turalmente, nosotros—lo indicamos de paso—, después del cris- 
tianismo y del desenvolvimiento del pensamiento moderno, no 
podemos concebir en modo alguno este «más allá» en, un sentido 
puramente predominante, naturalista y cosmológico, sino que 
debemos considerarlo como la absoluta Realidad espiritual—de 
la cual depende la nuestra—, como el «más allá» interior y tras- 
cendente. En cambio, para las filosofías de la inmanencia—y 
como tales no metafísicas, por no ser dualistas—, la realidad 
que es el hombre, por fundarse sobre sí misma, es fin en sí misma: 
la única realidad humana es la realidad histórica, cuya expre- 
sión más alta y absoluta ha sido identificada unas veces con 
la actividad moral—moralismo—; otras, con la actividad artís- 
tica—esteticismo—; Otras, con la filosofía—panfilosofismo—; 
otras, con la actividad política—politicismo—,; otras, con la acti- 
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vidad económica—materialismo histórico—, etc., y a veces con 
toda la historia en su integridad—historicismo—, o con las di- 
versas culturas—culturalismo—, y siempre, en todos los casos, con 
un valor puramente humano, mundano, terrestre, laico, irreligio- 
so: con un valor finito y relativo, que ha venido a convertirse de 
este modo en un valor absoluto. Mundanismo e irreligiosidad son 
precisamente los caracteres de la «cultura» moderna y contempo- 
ránea en general, que, en consecuencia, según lo dicho anterior- 
mente, Se presenta como antimetafísica y antidualista, y, por tan- 
to, antitrascendente. En otros caracteres hay que buscar, en 
nuestra opinión, la causa profunda de la crisis de la cultura—de 
nuestro tiempo y de todos los tiempos—, que es la crisis de la me- 
tafísica y de la trascendencia teológica; en una palabra, crisis de 
fundamento, de un fundamento absoluto del pensamiento, en 
cuanto el pensamiento humano—limitado y relativo por su na- 
turaleza, aunque absoluto dentro de sus propios límites de pen- 
samiento humano—no puede ser fundamento absoluto de sí mis- 
mo, no puede autofundamentarse, porque no es capaz de auten- 
ticarse: su autenticación está en un Pensamiento y en una Ver- 
dad absoluta que lo fundamenta y le es interior, y al fundamen- 
tarlo lo trasciende. 
. 

Una de las consecuencias más tristes—a fuer de perniciosa— 
del inmanentismo de la filosofía y de la cultura modernas, es 
la incomprensión, que lleva consigo la falta de estimación en- 
tre las varias culturas. Negada una Verdad absoluta y trascen- 
dente—una vez que se ha negado una verdad objetiva que re- 
gula el pensamiento y no es regulada por él, que produce el 
pensamiento y no es producida por él, que es independiente y 
anterior al pensamiento y no depende del mismo como crea- 
ción suya mediante la investigación—, y convertida la verdad 
en un producto—y no en un descubrimiento—de la investiga- 
ción (un resultado histórico y, por tanto, contingente), no es 
posible ya evitar el subjetivismo de la verdad. De aquí el ca- 
rácter eminentemente subjetivo de las doctrinas, el identifi- 
carse cada una de «ellas con la Verdad absoluta, el presentarse 
cada punto de vista, no como una perspectiva parcial, sino como 
una adecuación con la verdad total. No afirmamos que los va- 
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lores relativos y los puntos de vista parciales carezcan de valor 
alguno; lo que decimos es que sólo por una arbitraria e irra- 
cional extrapolarización puede ser identificado cada uno de ellos 
con el valor absoluto y con la verdad absoluta. Y sucede enton- 
ces que la estimación justa debida a cada valor, al convertirlo 
en algo absoluto, se transforma en un fanatismo intolerante. 


Imposible, por consiguiente, la cooperación de las culturas 
y su mutua estimación; imposible un acercamiento, porque falta 
el fundamento común de una verdad real, objetiva, la única que 
puede hacer posible, aun dentro de la diversidad de los distintos 
puntos de vista, el encuentro de todos ellos, su mutua interpre- 
tación y penetración, en cooperación fructífera con vistas a la 
verdad única. Se ha llegado a crear una infinidad de culturas, 
cada una de las cuales es un «estado a se», soberana, que per- 
sigue a Ja otra y la elimina. Cada pensador identifica la verdad 
consigo mismo, se erige él en la verdad, y desde ese solio de 
«pontífice máximo» lanza excomuniones contra el «hereje» que 
piensa de distinta manera. De este modo hemos llegado a ser 
todos pontífices y todos herejes al mismo tiempo: dogmatismo 
absoluto y, a la vez, escepticismo absoluto. Cuando se niega la 
existencia de una Verdad absoluta, no hay posibilidad de en- 
tenderse jamás, porque falta un punto de referencia absoluto, 
independiente de nosotros (aunque interior a nosotros), y no 
se da ya respeto ni tolerencia. Es una cuestión de humildad: sen- 
tirnos no los creadores de la verdad, sino humildes servidores de 
ella, unidos por «1 amor común a la verdad, amasado con respeto 
y obediencia. Solamente en este amor común, único estímulo 
y único fin, pueden encontrarse y compenetrarse las culturas, así 
como muchos puntos de vista movidos por la misma aspiración a 
un fin idéntico. En el fondo de todo esto hay un acto de mo- 
ralidad radical (metafísico, también), mas no existe moralidad 
auténtica del hombre (y, por consiguiente, de la cultura, que es 
un mundo humano) sin trascendencia teológica, y, por tanto, 
sin metafísica en el sentido que más arriba hemos definido y 
explicado. Y no es sólo cuestión de humildad, sino también de 
honradez (claridad) filosófica: reconocer que los valores metafí- 
sicos (y la metafísica como tal) no pueden ser fragmentos de 


CULTURA Y TRASCENDENCIA 185 


experiencia humana (no absolutos por sí mismos) elevados al 
grado de lo absoluto y con él identificados. En este sentido, aun 
conservando la profunda humildad de la filosofía y de la ver- 
dad, es necesario corregir cualquier forma de seudometafísica 
antropomórfica y llamar las cosas por su propio nombre: lo que 
es relativo, relativo; y absoluto, a lo que es absoluto. 

Es indudable que la cultura consiste en la capacidad que 
el hombre tiene para la libre actividad: donde esta libertad fal- 
ta, o no existe cultura, o es decadente o estéril. La cultura es el 
fruto de la libertad espiritual: la esclavitud, como negación 
de la libertad, encuentra su castigo en su «incultura». Por ' 
eso es verdad, en este sentido, que el progreso de la cultura es 
progreso moral en cuanto la libertad espiritual sirve de fun- 
damento a uno y a otro. Ahora bien: es asimismo verdad que 
sobre la base de la inmanencia no se da libertad—y, por con- 
siguiente, tampoco hay moralidad y cultura—, porque limi- 
ta—por la violencia—el fin del hombre a la estrechez del es- 
pacio terreno y a la brevedad del tiempo histórico—todo espa- 
cio es siempre angosto y todo tiempo es siempre breve—, desna- 
turalizando ¡sus aspiraciones fundamentales, objetivas, natura- 
les y siempre actuales; y porque niega el fundamento mismo 
de la libertad, la cual «s auténtica si reconoce sus propios lí- 
mites—los de la trascendencia que la fundamenta y garanti- 
za—, y no lo es si admite la ilimitación indefinida del arbitrio 
absoluto, donde todo resulta lícito, puesto que falta el límite 
real de una trascendencia real, como acontece en toda filosofía 
inmanentista. 


De aquí podemos deducir dos clases de consideraciones: 


1) No hay cultura—porque degenera en formas decadentes, 
bizantinas e infecundas—donde todo está limitado al tiempo y a 
la historia (inmanentismo y humanismo absolutos, y, por ende, 
abstractos); no hay cultura donde un misticismo exagerado—y 
por consiguiente nihilista—cancela el tiempo y niega la histo- 
ria (apocalipticismo). En otros términos, no hay cultura donde 
todo es tiempo (negación de lo eterno o de Dios) o donde se 
niega el tiempo (negación de la historia y de los valores hu- 
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manos). En consecuencia, la condición de la cultura resulta ser 
la concepción dualista de la realidad de «este» mundo y la del 
«otro» mundo, del mundo del hombre y del Reino de Dios. 
Dondequiera que este equilibrio se rompe, viene a menos la 
condición que hace posible la cultura y sus formas. La cultura 
moderna ha pretendido abatir lo ultratemporal—lo metahistó- 
rico—, habiendo sellado con esto la decadencia de la cultura 
occidental, que se ha convertido en culturalismo subjetivo, caó- 
tico y totalmente infecundo. Por un motivo contrario, no ha 
existido ni existe una cultura rusa: no ha existido, por la doble 
- tendencia apocalíptica y nihilista—primeramente religiosa en 
extremo y hoy absolutamente atea—, que conduce fatalmente a 
la negación de la historia y del tiempo. El que está absorbido 
por el problema final del mundo histórico o metafísico, cual- 
quiera que sea, ve en la cultura un obstáculo y no un camino 
a través del cual se conquista el fin ultraterreno y se purifica 
y rescata la actividad mundana del espíritu. Rusia, en este sen- 
tido, sea la de Dostoiewski (religiosa) o la de Stalin (atea), es 
la anti-Europa, el anti-Occidente: o es un historismo religioso 
—sin que con esto queramos decir que todo en Dostoiewski sea 
historismo religioso—o «es un historismo ateo, y tanto en un 
caso como en otro, un misticismo apocalíptico, que niega el 
mundo humano. 


El Occidente moderno peca del exceso contrario: se muestra 
satisfecho de su cultura, resuelve la esencia de la vida espiritual 
en la historia. Hoy esta satisfacción mundana (inmanentista) 
está «en crisis, y, por esto, el Occidente se halla descontento, 
histérico, decadente, paradójico. No le queda más que un sim- 
bolismo de cultura sin una verdadera cultura real, ontológica, 
metafísica. Esto, en cierto modo, es la autocadena del inma- 
nentismo (el alma del mundo moderno) y el indicio del ansia 
de salir de la zona «mediocre» de una cultura que se ha des- 
quiciado de lo eterno (de Dios) para sumergirse integramente 
en la historia, esto es, para volver a caer con todo su peso so- 
bre sí misma, relajándose y disolviéndose, sin posibilidad de 
alientos metafísicos. El Occidente moderno ha querido resolver 
lo eterno en el tiempo, el ser en el devenir, la trascendencia en 
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la inmanencia, lo metafísico en la historicidad; el Oriente ruso, 
anticulturista, ha pretendido negar el tiempo, la historia, el 
hombre, en una eternidad abstracta, en un misticismo religioso 
antihumano, bien de una religiosidad teológica o atea. El dua- 
lismo se ha roto: o se niega al hombre o se niega a Dios; aho- 
ra bien, negar el uno es negar al otro: humanismo absoluto 
es negación de Dios, y, por tanto, negación del hombre; teolo- 
gismo absoluto es negación del hombre, y, por consiguiente, ne- 
gación de Dios. Son dos formas de monismo opuestas, pero siem- 
pre inclinadas al mismo resultado: entrambas ateas o inhu- 
manas. 


2) La segunda consideración, que se nos antoja no menos 
importante que la primera, se refiere a la estructura radical 
de la que suele llamarse «civilización occidental». Digo «radical» 
porque se encuentra en la misma raíz, en sus orígenes greco- 
cristianos. La concepción griega de la vida (la del mejor y más 
auténtico helenismo) es dualista: hay una realidad física y una 
realidad metafísica que trasciende a la primera, «este» mundo 
y el «otro» mundo. Platón y el platonismo son la expresión más 
alta y significativa del mundo clásico. También la concepción 
cristiana es dualista: lo creado y el Creador, el mundo y Dios, 
el mundo y el hombre y el Reino de Dios, «esta» vida y la «otra» 
vida, es más, esta vida para la «otra» vida, el hombre para 
Dios. Y no sólo concepción dualista, sino también jerárquica: el 
«acá abajo», guiado, orientado, subordinando al «allá arriba» 
dos realidades, una dependiente de la otra. Así se explica que 
la revelación cristiana, aun en su absoluta originalidad respecto 
a la concepción griega de la vida, haya podido ver, al principio, 
en el pensamiento griego, su precedente y su base natural, y 
que en una segunda fase haya podido realizar la grandiosa 
transformación en términos de filosofía cristiana, del platonis- 
mo, primero (San Agustín), y del aristotelismo, después (Santo 
Tomás). El fundamento dualista común a la verdad racional y 
a la verdad revelada hizo posible su encuentro y su continuidad. 
Helenismo y cristianismo son los dos elementos constitutivos de 
la civilización auténtica (la fisonomía esencial) de la civiliza- 


188 .MIGUEL F. SCIACCA 


4 


ción occidental, es dualista. La exigencia inmanentista no le es 


propia, sino completamente extraña. 

La exigencia inmanentista es típica de la civilización ger- 
mana, que no es propiamente una forma de civilización occi- 
dental: En Alemania, no ha penetrado jamás profundamente, 
hasta el punto de constituir la estructura de su civilización, 
el espíritu de Grecia, ni el de Roma, ni el del Cristianismo. 
¡Alemania es la tierra del monismo y del panteísmo: monistas 
y panteístas son su filosofía, su mística, su literatura. El in- 
manentismo característico del pensamiento moderno y contem- 
poráneo se ha infiltrado en la civilización occidental (fuertemen- 
te influída por la cultura alemana), ha alterado su estructura, la 
ha corrompido y la ha puesto en crisis. Ese inmanentismo, sus- 
tituyendo la trascendencia por la inmanencia, el dualismo por el 
monismo, ha abolido gradualmente a Dios («Dios ha muerto», 
concluyó Nietzsche, «y lo hemos matado nosotros»). Al prin- 
cipio, lo suplió con el hombre, trocando los términos del dogma 
cristológico: no Dios-Hombre, sino Hombre-Dios, o absolutizó la 
razón (Hegel), o uno de los muchos valores humanos (el arte, 
la moral, la economía, la política, etc.), después en nuestros 
días, ya perdida la confianza en el carácter absoluto de los va- 
lores humanos (como era inevitable, una vez negada la concep- 
ción metafísica dualista), sin haber reconquistado la certeza so- 
bre la existencia del Absoluto trascendente, ha perdido toda la 
confianza, concluyendo que no existen los valores, puesto que 
carecen de fundamento absoluto, tanto divino como humano. 
Era fatal que el inmanentismo, después de haber perdido a 
Dios, tenía que perder también el concepto del hombre como 
persona (el nazismo y otras formas políticas semejantes). Los 
dos elementos fundamentales de la civilización occidental que- 
dan negados, y con ellos la civilización que habían producido y 
fecundado (1). ; 

De derivación germana, inmanentista (y no de la genuina 
civilización occidental), es el bolchevismo rus0.—El llamado mar- 


(1) Indicamos, de paso, que una cultura que expresa una concepción 
inmanentista de la vida, está condenada, precisamente por faltarle la tras- 
cendencia, a identificarse con el «polkticismo», en el más amplio sentido de 
le, palabra, y, por consiguiente, a materializarse y desembocar en la vio- 
lencia, que es la negación de la libertad, $ por ello, de la cultura, 
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xismo o materialismo dialéctico o histórico, importado a Ru- 
sia, sufrió una notable transformación al contacto con la «in- 
cultura» de aquel país, esto es, con la opinión negativa que los 
escritores más calificados habían tenido siempre de la cultura, 
como de una cosa de poca importancia, de un obstáculo para 
la realización de aspiraciones ultraterrenas y para la esperanza 
del fin absoluto. El misticismo ruso, con el bolchevismo, ha ve- 
nido a parar de religioso en ateo; el fin absoluto ha descendido 
del cielo a la tierra; pero en tendencia apocalíptica y nihilista 
ha quedado intacto. En cierto sentido, el bolchevismo es la cohe- 
rencia despiadada y brutal del inmanentismo: es el inmanentis- 
mo hasta la raíz. Si no existe un «más allá», y sólo existe un 
«acá abajo» (si no hay dualidad y trascendencia), lo absoluta- 
mente absoluto es el «acá abajo»; tan absoluto, que constituye 
el fin absoluto, frente al cual toda cultura (en primer lugar, la 
occidental, dualista y, por tanto, enemiga), toda forma de re- 
ligión distinta de la del nueyo apocalípsis comunista, todo hom- 
bre y todo valor, deben ser sacrificados, aniquilados. Así, el nihi- 
lismo religioso ruso (la «incultura» y la «antihistoria»), que ne- 
gaba al mundo respecto al fin (Dios), hoy, bajo la influencia del 
inmanentismo (de su antítesis), se convierte en esta su antíte- 
sis; pero uniendo siempre nihilismo y misticismo, absolutiza al 
mundo en tal manera, que lo niega como mundo y lo proyecta 
en un fin absoluto, que viene a ser una especie de mundo si- 
tuado más allá del mundo histórico y de ese otro mundo ne- 
gador; niega la cultura, de la cual nació en su nueva forma 
de incultura. El inmanentismo alemán había concluido: «Dios ha 
muerto» (antes que con Nietzche, con Hegel, cuyo Dios es el 
Gott im Werdem, el Dios que se está haciendo, y Marx deriva 
de Hegel); si «Dios ha muerto», arguye el bolchevismo, tam- 
bién el hombre ha muerto», no es nada respecto a su fin, res- 
pecto al Hombre absoluto de mañana, el Hombre del milenaris- 


mo ateo. 


Parécenos ahora evidente que el inmanentismo, sea el ale- 
mán sea el ruso (tan distintos: el uno niega a Dios por el mun- 
do, y el otro niega al mismo mundo por un mundo nuevo de 
un mañana absoluto), por el hecho de ser inmanentismo, es la 
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amenaza más grave (la muerte) de la civilización occidental, 
. cuya estructura radical, como hemos dicho, es la dualidad, la 
trascendencia, la metafísica en el verdadero sentido del voca- 
blo. Naturalmente, la crisis nos ha enseñado también algo: que 
la trascendencia es una verdad interior y no del orden externo 
y naturalista (la' interioridad de la verdad es lo único que se 
conserva del inmanentismo, pero la interioridad no inmanentis- 
ta), y que, por otro lado, no está implicada en el mundo, ni 
vinculada a un humanismo excesivamente humano o a un cul- 
turalismo que es adoración de la cultura (es lo que hay de po- 
sitivo en Ja «incultura» rusa). No debemos despreciar, recha- 
zándolas, estas enseñanzas, sino asimilarlas y convertirlas en 
una labor de recuperación de la civilización occidental, la cual 
puede superar la crisis y salvarse solamente con la restaura- 
ción de aquella metafísica dualista o de la trascendencia (y la 
fidelidad a la misma) que constituye su esencia primordial. O 
hacemos de tal restauración y fidelidad el «plan Marshall» 
(bastante más importante que el económico) de la cultura oc- 
cidental, o, inevitablemente, Dios morirá para nosotros, y el 
hombre será enterrado para siempre. En este Caso, tendría lu- 
gar la más olímpica veneración por las culturas, por la sencilla 
razón de que habría desaparecido del mundo la cultura (2). 


MIGUEL FEDERICO SCIACCA. 
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Q) Quizá hubiera debido decir algo sobre la cultura anglosajona, pero 
el discurso hubiera resultado, a la fuerza, demasiado largo y probablemente 
más «escandaloso» de lo que se ha hecho. + , 


pa Lumbreras 


Nuevo deseo de ver a Dios 


En el trabajo que publicamos expone el P. Lumbreras 
el problema planteado en torno a un famoso texto de San- 
to Tomás (Suma Teol., I-II, 3, 8), sobre el deseo de ver 
a Dios. 

Comienza el autor por examinar la obra más reciente 
sobre este tema, The eternal quest, cuyo autor es el re- 
verendo William R. O'Connor, profesor de Teología dog- 
mática en el Seminario de San José, Dunwoodie. Este 
autor establece que la doctrina de Santo Tomás en este 
punto ha sido oscurecida por las ideas y terminologías 
de los comentadores e intérpretes sucesivos. El Padre 
Lumbreras examina las críticas que O'Connor hace de los 
principales comentaristas de Santo Tomás, y pasa des- 
pués a estudiar la nueva explicación que O'Connor úan a 
este texto. Para él, «el deseo natural de ver a Dios es el 
colmo de la natural curiosidad de nuestro entendimiento». 

El P. Lumbreras, examinando la tesis de O'Connor, 
hace patentes las dificultades que surgen de esta interpre- 
tación, y termina exponiendo su visión personal de este 
interesante problema. 


Se ha hecho famoso, dentro y fuera del tomismo, esse texto 
de Santo Tomás: «Remanet naturaliter homini desideríium, cum 
cognoscit effectum, et scit eum habere causam, ut etiam sciat 
de causa quid est... Si igitur intellectus humanus, cognoscens 
essentiam alicuius effectus creati, non cognoscat de Deo nisi An 
est, nopdum perfectio eius attingit simpliciter ad causam pri- 
mam, sed remanet ei adhuc naturale desiderium inquirendi cau- 
sam. Unde non est perfecte beatus. Ad perfectam igitur beatitu- 
dinem requiritur quod intellectus pertingat ad ipsam essentiam 
primae Causae» (Suma Teol., 1-IT, 3, 8). 

Este deseo de ver a Dios patrocinado por el Doctor Angélico 
” ha dado mucho que pensar a filósofos y teólogos, y ha inspirado 
una literatura abundantísima. 

La obra más reciente nos viene de Norteamérica. Es un vo- 
lumen de 290 páginas, que lleva por título The eternal quest, y 
por subtítulo, The teaching of St. Thomas Aquinas on the Na- 
tural Desire for God. Tiene por autor al reverendo William 
R. O'Connor, profesor de Teología dogmática en el Seminario 
_de «San José», Dunwoodie (1). 

Amplificación de dos trabajos anteriores, un artículo publi- 
cado en 1940 en la revista The New Scholaticism, y una Memoria 
presentada en 1943 en la Universidad de Fordham, para obtener 
el doctorado en Filosofía, el tomo a que aludimos se nos ofrece 
como fruto maduro de «estudio prolongado. 


AS 


«Los lectores de Santo Tomás—dice el autor—conocen el pro- 
blema que éste legó a sus sucesores con su famosa doctrina del 
deseo natural de ver a Dios. Talentos como Cayetano y Suárez, 


(1) Ha sido editado en octubre de 1947 por Longmans, Green y Co., Nue- 
va York. 
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entre los antiguos, y como Billot, entre los contemporáneos, han 
encontrado esa doctrina difícil y hasta ambigua. Es casi lo único 
en que convienen los comentadores cuando tratan de explicar- 
nos qué entendió el Santo por ese nigmático deseo» (pág. 1). 

Más tarde añade: «No podemos olvidar el hecho de que los 
comentadores y los exegetas están en desacuerdo, por mucha que 
sea la confianza que algunos muestran al interpretar en este pun- 
to al Santo. ¿Sería imposible que la dificultad, más bien que del 
Angélico, procediera de sus intérpretes? ¿No habrán éstos intro- 
ducido en el problema sus personales preocupaciones y concep- 
tos, ajenos a la mente del Santo, que, por lo mismo, no han 
servido sino a comprometer el resultado? En este caso, el pro- 
blema se debe en gran parte a los comentadores, y entraría en 
vías de solución cuando pudiéramos descubrir y eliminar esos 
elementos extraños. Lo que importa es ver las cosas como las 
vió Santo Tomás, sin los prejuicios de posteriores épocas» (pá- 
gina 30). 

Siguiendo al Padre Brisbois, S. J., cuyo artículo apareció en 
1936 en la Nouvelle Revue Théologique, nuestro autor reduce a 
cuatro grupos las explicaciones dadas hasta hoy sobre el deseo 
que defiende Santo Tomás de ver a Dios: «Estos grupos se han 
formado alrededor de los cuatro grandes comentadores, Báñez, 
Cayetano, Soto y Silvestre de Ferrara (el Ferrariense)... Los cua- 
tro han fijado, por decirlo así, la pauta a los intérpretes poste- 
riores. Prescindiendo de ligeras variantes de detalle y de ex- 
presión, no ha aparecido desde su tiempo al nuestro otra explica- 
ción digna de nota» (pág. 25). 

Las cuatro explicaciones capitales se nos presentan por el 
autor (pág. 29) en esta forma: «He aquí las respuestas dadas 
a la pregunta: ¿Qué entiende Santo Tomás por el deseo natu- 
ral de ver a Dios? 

1) No se trata de un verdadero deseo natural, mas sólo de 
una potencia obedencial, de una no-repuenancia, de una conve- 
niencia. , 

a) Báñez: Es cuanto quiere decir Santo Tomás. 

b) Cayetano: Es cuanto puede significar un deseo rigurosa- 
mente natural; pero Santo Tomás, que habla como teólogo, alu- 
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de al deseo de ver a Dios, que surge naturalmente después que 
la revelación nos le ha dado a conocer como fin último y bien- 
aventuranza nuestra. 

2) Se trata de un verdadero deseo natural: 

a) Soto: El deseo natural de Santo Tomás, consiguiente al 
conocimiento, es sencillamente la expresión de una tendencia 
innata de la voluntad, un pondus naturae, independiente del co- 
nocimiento, y cuyo objeto es Dios como nuestro fin último y fe- 
licidad postrera. 

bd) Silvestre de Ferrara: Santo Tomás habla de un deseo elí- 
cito de ver a Dios en cuanto primera causa de los efectos Crea- 
dos, deseo que nace espontánea y necesariamente, una vez que 
nos es ya conocida la existencia de Dios.» . 

«Por supuesto—habla siempre el autor—, las cuatro (expli- 
caciones capitales) no pueden ser todas verdaderas. ¿Lo será al- 
guna? Es siempre posible que la dificultad no esté en Santo To- 
más, sino en sus intérpretes» (pág. 71). 

De hecho, Báñez y Cayetano «estaban preocupados con sal- 
var la trascendencia de lo sobrenatural» (pág. 26 sg.); «esta 
preocupación de la oposición de lo natural a lo sobrenatural pal- 
pita, sin género de duda, bajo las interpretaciones de Cayetano 
y Báñez» (2). 

Puede parecer raro que una preocupación cualquiera haya de 
ser deceptoria o sospechosa. Cuando León XIII instaba a los se- 
ñores Obispos a que restauraran la áurea sabiduría del Aquina- 
te y a que la difundieran según su poder, para refutar así los 
errores que iban tomando cuerpo, ya que el Doctor Angélico no 
sólo había vencido los de tiempos pasados, sino que también nos 
había provisto de todo un depósito de armas con que lograr vic- 
“toria Cierta sobre los que aparecían en el decurso de los siglos 
(Enc. Aeterni Patris), evidentemente no participaba del pesi- 
mismo que refleja O'Connor. Y si lo condividiéramos nosotros 
mismos, debiéramos dar desde un principio por engañoso O Ssos- 


(2) Página 71. «It is quite generally admitted that both Cajetan and 
Bañez because of the peculiar circumstanmces of their times, were mainly 
preoccupied with safeguarding the transcendence of the supernatural» (pá- 
gina 30). «Bañez and Cajetan have thi sin common: they both read into 
St. Thomas a natural versus supernatural opposition when they set out to 
interpret what he has to say on the natural desire for God» (pág. 38). 
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pechoso, al menos, su nuevo ensayo, pues en él palpita cierta- 
mente la preocupación de que «la doctrina de Santo Tomás ha 
sido oscurecida por las ideas y terminología de los comentado- 
res e intérpretes sucesivos» (pág. 1), quienes indudabemente se 
sintieron fuertemente inclinados a reflejar en el Santo sus per- 
sonales puntos de vista (pág. 2). 

Añádese que si Báñez y Cayetano deben ser eliminados de la 
contienda por ser víctimas de su preocupación, ¿por qué des- ' 
entenderse de Soto y de Silvestre de Ferrara, quienes no sen- 
tían preocupación de ningún género? Es que en ambos, nos 
dice O'Connor, Escoto había ejercido perniciosa influencia, Este 
influjo de Escoto no se ciñe a la terminología en el primero de 
estos comentadores; Soto depende de Escoto en varios puntos 
doctrinales y en particular en su deseo natural de ver a Dios, 
deseo ingénito, como ún pondus naturae (págs. 56-65). Pero el 
Ferrariense, que «rechaza la interpretación escotística del de- 
seo natural de ver a Dios en términos de una tendencia pura- 
mente natural o de una ordenación de finalidad» (pág. 65), ¿no 
merece toda confianza? No, porque también «en él influye Es- 
coto, ya que adopta su terminología. 

Lo que inspira esta otra pregunta: ¿No cabe discutir un pro- 
“blema a la luz de la doctrina de Santo Tomás usando la ter- 
minología de Duns Scoto? De hecho, Suárez nos es presentado 
por O'Connor como manteniendo la terminología escotista (pá- 
gina 60), y suscribiendo, no obstante, la explicación dada por Ca- 
yetano (págs. 61 sg.) al deseo natural que nos ocupa. 


X + * 


Viniendo a las críticas que O'Connor hace a los cuatro ma- 
yores exponentes de las conocidas explicaciones, no puedo disi-. 
mular mi gran sorpresa ante la afirmación rotunda de que, mien- 
tras Santo Tomás no identifica nunca el deseo de la felicidad 
con el deseo de ver a Dios, los comentadores del Santo han con- 
fundido ambos deseos (3). Porque en mi larga carrera de ense- 


(3) «It is generally taken for granted that the desire in question, no 
matter how it may be explained, has for its object the beatific vision. It 
is almost universally assumed that this is the terminology of St. Thomas 
himself. Indeed there are difficulties, insuperable difficulties, in asserting a 
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ñanza no me ha pasado por el pensamiento que uno cualquiera 
de mis discípulos hubiera tropezado ante una objeción puesta 
en estos términos: Hay un deseo natural de la felicidad, pero la 
felicidad consiste en la visión de Dios; luego hay un deseo na- 
tural de ver a Dios. Digo que cualquiera de mis discípulos hubiera 
in continenti respondido distinguiendo la mayor: Hay un deseo 
natural de la felicidad en general, concedo; en particular, niego; 
y contradistinguiendo la menor: pero la felicidad en particular 
consiste en la visión de Dios, concedo; la felicidad en general, 
niego; y, negando, por lo mismo, el consiguiente y la consecuen- 
cia. Es cosa resabida que uno puede desear adquirir fama antes 
de resolver si ha de ser un famoso político, o un famoso médico, 
o un famoso escritor, O, según otro ejemplo, que es de Santo. To- 
más, y Cita O'Connor (pág. 145), cabe tener una noticia vaga de 
la persona que vemos acercarse, sin saber que es Pedro quien en 
reaiidad se nos acerca. 

Esto, que es notorio a todo tomista, ¿cómo pudo ser misterio 
para hombres de la talla de Báñez, Cayetano, Soto y el Ferra- 
riense? Todos ellos habían leído al Santo en la I-II, c. 10, a. 1, 
donde se distinguen no menos de tres objetos a los Cuales 
tiende la voluntad naturalmente: el bien, la felicidad y cuanto 
naturalmente conviene al hombre, como la vida y la ciencia O 
el saber o «el conocimiento. Hacia el bien, la voluntad es incli- 
nada naturalmente como a su objeto; hacia la felicidad, como 
a su fin último—que tiene en el orden práctico el mismo puesto 
ocupado por el primer principio en «el orden especulativo—; 
hacia cuanto naturalmente conviene al hombre, porque la vo- 
luntad es del hombre y va naturalmente tras lo que al hom- 
natural desire for the beatific vision. The difficulties are so great that 
St. Thomas Aquines never speaks on this fashion, for he knows well that a 
natural desire for the beatific vision simply does not exist. His interpreters, 
it is true, have put this language into his mouth, but in doing so they have 
created a problem for themselves where none existed in the teaching of 
St. Thomas... We must not confuse what St. Thomas has to say of the na- 
tural desire for knowing with what he has to'say of the natural desire for 
happiness» (págs. 135 sig.). «The root of the trouble seems to lie in the 
faci that so many writers fail to distinguish what St. Thomas has to say 
of the natural desire for happiness from what he says of the natural desire 
for the vision of God St. Thomas himself kept these two natural desires 
clearly distinct, but they have been, as it were, fused into one whenever he is 


made to speak of a natural desire for the beatific vision» (pág. 141), Véanse 
también las páginas 156 y 185. 
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bre es bueno: amabile quidem bonum; unicuique autem pro- 
prium (8 Ethic., 2). Es evidente que el segundo deseo se distin- 
gue del último, y que, por tanto, el deseo natural de conocer, a for- 
tiorí el deseo de conocer a Dios, el deseo de conocerle inmedia- 
tamente, el deseo de la visión de Dios, no s uno e idéntico con 
el deseo natural de la felicidad en general. 

Y siendo esto «vidente, ningún comentador del Santo pudo 
confundir estos deseos. No, cierto, Cayetano, ya que algunas de 
las mejores páginas escritas por O'Connor para refutar la pre- 
tendida confusión general están inspiradas en el brillante co- 
mentario que escribió Cayetano a dicho artículo. Ni tampoco 
Báñez, quien en sus Comentarios inéditos a la Prima Secundae. 
I, p. 275 (ed. Beltrán de Heredia, Salamanca, 1942), sigue con 
fidelidad a Cayetano. Aun el propio Soto, si bien omite aquella 
distinción cuando habla del deseo natural innato—ya que un 
pondus naturae no va al bien en común—, la admite, sin embargo, 
cuando trata del deseo elícito (in 4, d. 49, q. 2, a. 1), que es 
el solo deseo patrocinado por O'Connor. En fin, el Ferrariense 
(in 3, Contra Gentes, 51), invoca ese mismo artículo del Angélico 
y distingue el deseo natural de conocer la esencia de Dios, pri- 
mera causa—que es un deseo de saber—y «1 deseo natural de co- 
nocer la esencia de Dios, bien supremo y perfecto, que es un de- 
seo de la felicidad. 

Otra de las quejas de O'Connor contra los comentadores, es 
que «dan, casi universalmente, por supuesto que Santo Tomás 
habla de un deseo natural de la visión beatífica» (4). Por eso 
insiste: «Ellos ven en los escritos del Santo un deseo natural 
de la visión beatífica, lo que crea todo un problema; «1 Santo, 
en cambio, no habla nunca de un deseo natural de la visión 
beatífica, y por eso el problema de los comentadores no existe 
para él» (pág. 185). 

También éste es cargo de importancia. Aunque los cuatro 
principales expositores no puedan estar igualmente acertados 


(4) Página 72: «Have we any right to say that he (St. Thomas) is 
speaking of a natural desire for the beatific vision? It is usually granted that 
we have. Article after article is written which speaks without hesitation 
of his doctrine of a natural desire for the beatific vision, wondering at the 
same time what this can mean. It should be significant, however, that St. Tho- 
mas himsef nevers speaks of a natural desire for the beatific vision» (pág. 140). 
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cuando difieren entre sí, la presunción les favorece si convie- 
nen en algo. Y la causa de que convengan en eso que O'Connor 
les reprocha puede fácilmente señalarse en que han leído los 
textos citados por O'Connor (pág. 7-11), no ya separados de 
su contexto, mas «n el artículo o capítulo en que se .encuen- 
tran. Aun el capítulo 104 de la primera parte del Compendium 
theologiae, citado en la página 9, lleva este título: «De duplici 
potentia, cui in rebus respondet duplex intellectus, et quis sit 
finis intellectualis naturae», que es decir su bienaventuranza. 
Las palabras tomadas en la página 10 de la primera parte de 
la Suma, q. 12, a. 1, van en el texto precedidas de estas otras: 
<Cum ultima hominis beatitudo in altissima eius operatione 
consistat, quae «st operatio intellectus, si numquam essen- 
tiam Dei videre potest intellectus creatus, vel numquam beati- 
tudinem obtinebit, vel in alio eius beatitudo consistet quam in 
Deo. Quod est alienum a fide... Similiter etiam «est praeter ratio- 
nem. Inest enim homini...» Pero particularmente tal es el caso 
cuando se trata de las citas sacadas de la I-II de la Suma (pá- 
ginas 7 y siguientes) y del libro 11I de la Contra Gentes, donde 
Santo Tomás, después de haber probado que la bienaventuranza 
objetiva no consiste en ninguna criatura, sino sólo en Dios, pasa 
a declarar que la bienaventuranza formal es un acto del en- 
tendimiento y del entendimiento especulativo, una contempla- 
ción de Dios—objeto de la bienaventuranza—, contemplación a 
que no llegamos precisamente por la fe, ni por las ciencias, ni 
por introspección, sino por la visión directa de la divina esencia. 

O'Connor critica, en fin, a los comentadores por haber enten- 
dido el deseo natural que defiende el Angélico como una ten- 
dencia de la voluntad más bien que del entendimiento. El Maes- 
tro habló como metafísico, pero los discípulos creyeron que ha- 
blaba como psicólogo; de no apreciar la distinción del tono, se 
corre grave peligro de no entender en su propio sentido las pa- 
labras (5). Que si, por el contrario, «se mantienen distintos es- 


(5) «St. Thomas is speaking as a metaphysician, rather than as a psy- 
chologist, when he discusses the natural desire for God» (pág. 10). «Na- 
tural appetite may be only a metaphor for those who, like Suarez, restrict 
the proper use of the term appetitus to the field of psychology and refuse 
to extend it to these metaphysical tendencies. This does not seem to be 
the view of St. Thomas Aquinas when he speaks either in his own name or 
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tos dos naturales deseos, no atribuyendo al uno lo que Santo 
Tomás dice del otro, entonces hallaremos la clave para solucio- 
nar el problema del deseo natural de ver a Dios cual se nos pre- 
senta en los escritos del Aquinate» (pág. 185). 

Mas “como abordemos así la nueva explicación, que es ia 
parte positiva del libro, tomaremos con el autor el agua del 


manantial mismo donde brota. 


Para Santo Tomás, appetere tiene un sentido tan amplio co- 
mo tendere (pág. 94); apetito natural y deseo natural son tér- 
minos sinónimos (pág 96). Después de haber colocado el ape- 
tito natural en el ancho campo de la causalidad final, el An- 
gélico lo radicó también en la causalidad formal; y porque la 
tendencia está arraigada y nace de la naturaleza misma del ob- 
jeto en que se descubre, se denomina con toda propiedad ten- 
dencia o deseo natural (pág. 98). Por eso se nos dice: «El deseo 
natural no es sencillamente un ordo ad finem, una relación, 
por más que honrada con el título de relación trascendental 
de finalidad. Hay, sí, ese elemento en el deseo natural; pero hay 
también otro no menos importante, la inclinatio ad finen, in- 
clinación que viene, no de fuera, sino de dentro, puesto que 


e 


as interpreter of Aristotle. His view of appetite and desire, and of the ten- 
dency that constitutes their reality, is fundamentally metaphysical and the- 
refore real. Any failure to appreciate this will lead to serious misunders- 
tanding of his teaching on natural desire» (pág. 94). «Clearly, then the 
natural desire of which St. Thomas is speaking is a purely intellectual de- 
sire or tendency to know» (pág. 138). «He is not dealing with the natural 
inclination of the will towards happiness but with the tendency of the 
intellect towards what may be called essential knowledge after it is in 
possession of existential knowledge. This tendency may be assigned to 
the will, as we have seen, but it is basically the natural, necessary ten- 
dency of the intellect towards truth» (pág. 147). «The desire of which 
St. Thomas is speaking is the natural and necessary tendency of the intel- 
lect to expel ignorance. More particularly, in reference to the vision of : 
God, it is the spontaneous instinct of the intellect not to rest. content 
with a partial knowledge that God exists, without knowing what. He is in 
Himself» (pág. 150). «Sylvester of Ferrara also fails to see that the natural 
desire for God of which St. Thomas is speaking is properly a Necessary 
tendency of the intellect rather than of the' will... The natural desire for 
God should be discussed in terms of the intellect rather than in terms 
of the will (pág. 163). Lo mismo se repite en páginas 165, 166, 179, 180 
181, 184 y 185. y 
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viene de la forma, principio de la tendencia espontánea al fin» 
(página 106). 

Todas las cosas naturales, por haber sido inclinadas a sus 
fines por Dios, han recibido de Dios principios naturales, en 
cuya virtud son internamente dirigidas e impulsadas a aquellos 
fines que buscan, por lo mismo, con apetito, tendencia o deseo 
natural (pág. 103 sg.) Y lo que decimos con respecto al ape- 
tito natural de cada criatura, tiene también su aplicación en 
cada una de las potencias varias del alma: cada cual tiene su 
determinada tendencia a su propio objeto y a su propio acto; 
así, el sentido de la vista tiende naturalmente a percibir los ob- 
jetos colorados, no a percibir los sonidos (pág. 111)..«Por tanto. 
el apetito natural es una inclinación que se encuentra en todo 
ser y en todas las potencias de un ser. Seres y potencias están 
innatamente inclinados por Dios, su autor, hacia sus propios 
fines y Operaciones, en virtud de las formas naturales que les ha 
dado» (pág. 110). 

De donde se sigue que también el entendimiento tiene su 
natural tendencia, inclinación, apetito o deseo de conocer (pági- 
na 136). Por eso aspira a conocer las causas de los efectos ya Cco- 
nocidos, y no satisfecho con conocer la existencia de la causa, 
quiere conocer, además, su esencia (pág. 147). «El deseo natural 
de ver a Dios «s el colmo de la natural curiosidad de nuestro 
entendimiento» (pág. 149). 

Lo que no significa, dice O'Connor, que cada una de las po- 
tencias del hombre, y, por lo mismo, nuestro entendimiento, ten- 
ga como una pequeña voluntad autónoma. Pues el bien de cada 
potencia pertenece al bien de todo el hombre; la potencia especial 
denominada voluntad abarca en su tendencia propia el bien de 
las otras potencias (págs. 139 sg.). Pero aun cuando la volun- 
tad humana va tras la adquisición del conocimiento, no lo bus- 
ca por cuanto es conocimiento, mas por cuanto es bueno, bueno 
para la inteligencia y bueno para el hombre (pág. 164). Si, pues, 
conocida ya la existencia de Dios, queremos conocer su esencia, 
no es la esencia divina precisamente, sino el conocimiento de la 
esencia divina, lo que atrae a la voluntad como algo cuya con- 
secución es un bien para la inteligencia (pág. 166). 
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Mas este natural deseo no exige ser colmado. «Santo To- 
más niega juiciosamente que una tendencia semejante deba ser 
satisfecha, o que su existencia sea una prueba de que llegará a 
ser satisfecha. Lo único que asegura es que no habría parecida 
tendencia si no fuera, cuando menos, posible satisfacerla» (pá- 
gina 141). De nuevo: «La Naturaleza no tiende a un fin o per- 
fección imposible de conseguir. Esto significaría que una forma 
natural tiende por su naturaleza a un fin que no es fin. Pero, 
más allá de esta posibilidad de realización, la presencia del de- 
seo natural no nos dice nada absolutamente sobre si llegará en 
algún caso a realizarse» (págs. 149 sg.). Es, pues, muy cierto 
que para llegar a la visión de Dios, nuestro entendimiento nece- 
sita ser elevado y fortalecido más allá de sus alcances natura- 
les; pero no hay razón para afirmar que por sí solo no pueda 
tender a un conocimiento perfecto de lo que conoce ya imper- 
fectamente: al conocimiento de la esencia de lo que ya conoce 
existente (pág. 150). «La mera presencia de esta tendencia 
natural * instintiva a conocer a Dios en Sí, una vez conocida 
su existencia, es prueba suficiente para Santo Tomás de la po- 
sibilidad de la visión de Dios, aun cuando esta posibilidad no 
llegara nunca a actuarse. Porque no cabe inclinación natural a 
lo intrínsecamente imposible; si bien una tendencia natural 
puede ser obstaculizada en su marcha y así impedida de llegar 
al término. La visión de la Verdad primera, Dios, no está fuera 
de lo que «es posible a un entendimiento creado. Si lo estu- 
viera, no cabría hablar del deseo natural de esa visión. Pero este 
entendimiento necesita ser elevado y fortalecido para que pue- 
da efectivamente ver a Dios. Removido el obstáculo por la gra- 
cia y por el lumen glorlae, ya nada empecerá al natural deseo 
que llegue a su destino» (pág. 181). 


Cerremos este resumen de la nueva teoría de O'Connor con 
unas pocas líneas sobre la suerte de los niños que mueren sin 
el bautismo. «Ignorando que en la visión de Dios está el fin 
último del hombre y su felicidad verdadera, no cabe en ellos 
un deseo natural de ver a Dios bajo este aspecto; por lo mis- 
mo, no sentirán que han perdido la verdadera felicidad perdién- 
dole a Él... Mas al propio tiempo tienen un deseo natural de 
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conocer, y este deseo no podrá ser satisfecho con algo menos 
que la visión inmediata de Dios, visión que en su caso no lle- 
gará nunca a realizarse. En estas circunstancias, cualquiera de 
ellos tiene que experimentar aquella angustia que experimen- 
taron Aristóteles y los praeclara ingenia de la antigúedad (para 
no hablar de nosotros mismos) ante la imposibilidad de ver sa- 
ciada su tendencia intelectual a la verdad con algo menos que el 
conocimiento de la Verdad primera» (págs. 195 sg.). 

Si yo mismo no hubiera tomado cartas en el asunto, dijera 
que Santo Tomás dejó providencialmente sin dilucidar este pro- 
blema para que los praeclara ingenia de sus discípulos sintie- 
ran esa angustia de dar con la exacta inteligencia de ese de- 
seo enigmático. A la muy larga lista de los antiguos comenta- 
dores, Báñez, Cayetano, el Ferrariense, Juan de Santo Tomás, 
Soto, Suárez, *tc., y de los modernos escritores, Brisbois, Cuer- 
vo, Doucet, Enrique de Santa Teresa, Fernández, Gardeil, Ga- 
rrigou-Lagrange, Laporta, Roland-Gosselin, Ritzler, Sestili, Tran- 
cho, Vallaro, Yelle, etc., tenemos que añadir a O'Connor, quien ha 
entrado decididamente en la arena para librarnos, al cabo, de 
esa pesadilla. 

¿Lo ha conseguido? He aquí mi sincera respuesta. 


Dejando a un lado los numerosos textos n que el Angélico 
atribuye el deseo de conocer, más que al entendimiento, al hom- 
bre y a la voluntad (6), y prescindiendo de que la razón por que, 
siquiera a veces, se le adjudica al entendimiento, es porque está 
tratando de la bienaventuranza formal (7); la cuestión que aquí 


(6) Algunos ejemplos pueden verse en el propio O'Connor (págs. 136 y 
siguientes y 260 sig.). Los que pudieran multiplicarse fácilmente : «Natura- 
liter inest omnibus hominibus desiderium cognoscendi causas eorum quae 
videntur... Quanto aliquis plura scit, tanto maiori desiderio affectat scire. 
Tendit igitur desiderium naturale hominis...» (3 C. Genles, 25). «Numquam 
voluntas desideraret intellegere nisi prius intellectus ipsum intellfgere ap- 
prehenderet ut bonum» (ib., 26). 

(7) Tal en el texto al frente de este artículo. Y por eso cabe la casi 
inmediata duda, que Aristóteles propuso y no zanjó, si en la bienaventu- 
ranza es la visión o el gozo lo que juega papel más importante. A lo que 
responde Santo Tomás: «Si quis diligenter consideret, ex neccesitate oportet 
quod operatio intellectus, quae est visio, sit potior delectatione. Delectatio 
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fundamentalmente se ventila es esta otra: ¿Son los ojos los que 
ven, el entendimiento el que entiende, la voluntad la que quie- 
re, 0 es más bien el hombre quien ve con los ojos y entiende 
con el entendimiento y quiere con la voluntad? Yo estoy por lo 
segundo: es el hombre quien quiere con su voluntad. Y así me 
explico que la virtud de la estudiosidad, como «*l vicio contra- 
rio de la curiosidad, tenga en el Aquinate la voluntad y no el 
entendimiento por sujeto (II-II, 166 sg.), y que diga el insigne 
Cayetano que el studium cognoscendi es un actus voluntatis pas- 
sive in potentiis cognoscitivis existens» (in IT-IT, 166, 1, n. 4). 

Por tanto, si el deseo de la visión de Dios es el colmo de la 
natural curiosidad de nuestro entendimiento, corresponde a la 
virtud de la estudiosidad mantener ese deseo en sus debidos lí- 
mites, ya que «potest esse vitium ex ipsa inordinatione appetitus 
et studii addiscendi veritatem..., inquantum aliquis studet ad 
cognoscendam veritatem supra proprii ingenii facultatem» (I-II, 
167, 1). Y si es el hombre virtuoso quien está llamado a de- 
cirnos en qué consista nuestra verdadera felicidad (1-11, 1, 7), 
entonces aun aquellas palabras del Sentenciario, que se supo- 
nen (pág. 192) intencionadamente omitidas en la q. 5 De malo, 
encuentran aquí aplicación muy oportuna: «Ex hoc quod caret 
aliquis eo quod suam proportionem excedit, non affligitur, si sit 
rectae rationis» (in 2, d. 33, q. 2, a. 2). Y cuando hubiéramos 
de hablar con O'Connor del lumen gloriae como si éste fuera 
para la humana inteligencia no más que un Tremovens prohi- 
bens, adelantaríamos, por cautela, esta distinción necesaria que 
nos dejó Santo Tomás: «Dupliciter aliquid impeditur ab alio. Uno 
modo, per modum contrarietatis, sicut frigus impedit actionem 
caloris: et tale impedimentum operationis repuenat felicitati. Alio 
modo, per modum cuiusdam defectus, quia scilicet res impedita 
non habet quidquid ad omnimodam sui perfectionem requiritur: 
et tale impedimentum operationis non repugnat felicitati» 
(1-TT, 4, 5, 4m.). 


enim consistit in quadam quietatione voluntatis. Quod autem voluntas in 
aliquo quietetur, non est nisi propter bonitatem eius in quo quietatur. Si 
ergo voluntas quietatur in aliqua Operatione (que es decir en la visión del 
entendimiento), ex bonitate operationis (o, en otros términos, de la visión) 
procedit quietatio voluntatis» (III, 4; 2). 
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Ni se exagere la dificultad de frenar el natural deseo de la 
visión de Dios. La estudiosidad, como las otras partes poten- 
ciales de la templanza, modera una tendencia que fáciimente 
se somete al yugo. Porque si tenemos muy natural inclinación 
a saber, tenemos también no menos natural inclinación a evi- 
tar el trabajo. Como dijo el Angélico: «Quantum ad cognitionem, 
est in homine contraria inclinatio. Quia ex parte animaz, in- 
clinatur homo ad hoc quod cognitionem rerum desideret... Ex 
parte vero naturae corporalis, homo inclinatur ad hoc ut la- 
borem inquirendi scientiam vitet. Quantum igitur ad primunm, 
studiositas in refrenatione consistit: et secundum hoc ponitur 
pars temperantiae. Sed quantum ad secundum, laus virtutis 
huiusmodi consistit in quadam vehementia intentionis ad scien- 
tiam rerum percipiendam: et ex hoc nominatur» (II-II, 166, 2, 3m) 

Por importante que se suponga y sea .el conocimiento de la 
divina esencia, el deseo natural de este conocimiento se dis- 
tingue, hemos visto, del deseo natural de la felicidad. Cuanto 
más se limite aquel primer deseo al campo intelectual y me- 
tafísico, tanto menos necesaria aparecerá su conexión con el de- 
seo segundo, que es de la voluntad y pertenece a la Psicología. 

Si continuamente nos rozamos con hombres que, mientras 
corren sin descanso tras la felicidad, no sienten pena alguna 
ante su absoluta ignorancia en materias religiosas, creo que si 
se saca del terreno psicológico el deseo de la visión de Dios, 
no se debe insistir en aquella angustia de los filósofos paganos 
ni de los niños relegados al Limbo. Porque no cabe hablar de 
dolor, verdadero dolor, aunque metafísico, en los ojos que actual- 
mente no ven, o porque quisimos dormir o porque queremos 
mantenerlos cerrados. Ni podemos hablar de verdadero dolor en 
la mayor parte de nosotros, que, sabiendo la existencia de Mar- 
te y deseando saber si está habitado, renunciamos, sin embar- 
go, a ulterior investigación y nos resignamos a seguir ignorán- 
dolo. 


Hace ya muchos años que escribí sobre El deseo natural de 
ver a Dios, en La Ciencia Tomista (tomo 23, 1921, págs. 49-60). 
Aunque después he leído y releído trabajos tan importantes co- 
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mo el de O'Connor, he aquí, «n términos corrientes—que no 
merecen discutirse si se define su significación—, cómo sigo en- 
tendiendo a Santo Tomás. 

Llamemos, en el caso, deseo al movimiento de la voluntad 
a un bien ausente; y digámosle innato, si independiente del 
conocimiento del sujeto, y elícito si dependiente de «este co- 
nocimiento. Por su objeto, bien natural o sobrenatural, el de- 
seo elícito se distingue en natural y sobrenatural. Este segundo 
puede ser sobrenatural formal o materialmente: quien apetece 
por ejemplo una mitra, puede apetecerla por las riquezas tem- 
porales que trae consigo, y puede apetecerla por ser el compie- 
mento de la gracia recibida en el sacerdocio; en el primer caso, 
hablamos de un deseo materialmente sobrenatural; en el outro, 
de un deseo sobrenatural formalmente. El deseo elícito y mate- 
rialmente sobrenatural se subdivide en eficaz e ineficaz; es 
eficaz si sigue al conocimiento de que es posible lograr lo que 
se ansía; es ineficaz si no súpone este conocimiento, mas sólo 
el conocimiento de ser bueno lo que se desea; allí, sobre el de- 
seo, tenemos esperanza; aquí no hay esperanza, pero sí deseo (8). 

No cabe la menor duda sobre el carácter elícito del deseo que 
patrocina Santo Tomás; el deseo de ver a Dios, que es deseo 
de conocer su esencia, supone y nace del conocimiento que se 
tiene ya de su existencia. 

Ni cabe duda que, conocido el efecto, se despierte luego en el 
hombre el deseo de conocer la causa, cuanto a su existencia 
(quia est), y cuanto a su esencia (quid est). Cuanto a su exis- 
tencia, el deseo que surge es eficaz, pues pertenece a la noción 
misma del efecto el tener una causa—causa de la «existencia y 
causa de cuanto tiene el efecto como efecto—., Por lo que atañe 
a la esencia de la causa, el deseo de conocerla es eficaz si la cau- 
sa es unívoca; mas es ineficaz si la causa es análoga: si un 
hombre es hijo, también su padre es hombre; pero una obra 


(8) «Differt spes a desiderio in duobus... Secundo, quia desiderium est 
alicuius boni absolute, absque consideratione possibilitatis et impossibilitatis 
illius; sed spes tendit in aliquod bonum, sicut in id quod est possibili adipisci : 
importat enim in sui ratione quandam securitatem adipiscendi» QQ. DD. 
de spe, a. 1). «Spes causat vel auget amorem.., etiam ratione desiderii, quia. 


spes desidérium fortificat, non enim ita intense desideramus quae non spe- 
ramus» (EII, 27, 4, 3m.. 
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de arte, si bien es obra de un artista, el artista puede ser un 
hombre, y puede ser un ángel, y puede hasta ser Dios. 


En presencia, pues, de un efecto natural, el hombre desea 
conocer a Dios, su autor, cuanto a su existencia y cuanto a su 
esencia. Cuanto a la existencia, el deseo es eficaz, ya que de 
todo punto es necesario se encuentren en la causa las perfec- 
ciones, existenciales y no existenciales, del efecto; y así, el 
hombre, partiendo de las criaturas conocidas, llega a conocer que 
Dios existe, y que es sabio, y bueno, y justo, y misericordioso, et- 
cétera. Pero cuanto a la esencia, el deseo se manifiesta inefi- 
caz: «Cognitio contingit secundum quod cognitum est in cog- 
noscente. Cognitum autem est in cognoscente secundum modum 
cognoscentis. Unde cuiuslibet cognoscentis cognitio est secun- 
dum modum suae naturae. Si igitur modus essendi alicuius rei 
excedat modum naturae cognoscentis, oportet quod cognitio il- 
lius rei sit supra naturam illius cognoscentis... Solius autem Dei 
proprius modus essendi, est, ut sit suum esse subsistens... Re- 
linquitur ergo quod cognoscere ipsum esse subsistens sit conna- 
turale soli intellectui divino, et quod sit supra facultatem natu- 
ralem cuiuslibet intellectus creati; quia nulla creatura est suum 
esse, sed habet esse participatum» (I, 12, 4). 

Claro es, pues, que la visión de Dios es sobrenatural objeti- 
vamente o en sí misma; por eso nuestro deseo de ver a Dios 
es en cierto modo sobrenatural. Pero sólo materialmente, porque 
objeto formal de ese nuestro deseo es Dios en cuanto Dios es 
primera Causa de los efectos naturales que vemos en el mundo. 
Y este deseo es ineficaz en filosofía, pues el conocimiento de la 
divina esencia está: fuera del objeto propio o proporcionado de 
nuestro entendimiento. 


Sólo después de conocer por fe nuestra elevación al orden so- 
brenatural y la posibilidad de satisfacer, por la gracia y el lu- 
men fidei, aquel deseo, cabe hablar, ya en teología, de un de- 
seo eficaz, y cabe decir con el Angélico: «Ad perfectam beatitu- 
dinem requiritur quod intellectus humanus pertingat ad ipsam 
essentiam primae Causae (I-II, 3, 8). 
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Interpretando el deseo en cuestión como deseo puramente in- 
telectual, O'Connor ha escapado milagrosamente el peligro de 
hacer de esa deseo un deseo innato, a guisa de un pondus na- 
turae: sus principios le llevaban espontáneamente a tan deple- 
rable conclusión (9). 


Pero no ha evitado las dificultades que él mismo opone al 
deseo elícito que acabamos de resumir. Porque si el deseo del 
entendimiento no debe ncesariamente llenarse, tampoco el de- 
seo que atribuimos a la voluntad; en ambos casos tenemos un 
deseo ineficaz, cuanto a su realización. Y si la capacidad del 
entendimiento a la verdad es infinita, también lo es la capaci- 
dad de la voluntad al bien; la visión beatífica entra en el ob- 
jeto adecuado o extensivo de la voluntad, como la visión de 
la divina esencia en el objeto adecuado o extensivo del enten- 
dimiento: bonum et verum convertuntur; el Summum bonum 
es simultáneamente summum verum. Y si nuestra voluntad no 
puede naturalmente tender a la visión beatífica, porque ésta es 
formal, u objetivamente sobrenatural, tampoco puede nuestro 
entendimiento tender naturalmente al conocimiento de la divina 
esencia, sino por cuanto ésta es formalmente natural, la esencia 
de la primera Causa de los efectos naturales ya conocidos. Que si 
«no es la divina esencia como tal, sino el conocimiento de la di- 
vina esencia, lo que invita a la voluntad como algo cuya posesión 
es un bien del entendimiento» (pág. 166), podemos igualmente 
decir, en la explicación que nosotros damos, que no es la divina 


(9 En primer lugar, toda su construcción a fundamentis de la ten- 
dencia natural innata como inclinatio ad finem tendencia positiva consiguien- 
te a la forma, que Dios ha impreso en los seres y en las potencias de 
los seres para que cada ser vaya espontáneamente a su fin y cada poten- 
cia a su peculiar operación y objeto: la vista a percibir los colores y el 
oído a percibir los sonidos (pág. 111), llevaba por la mano a admitir un 
deseo natural innato en el entendimiento, determinado ad unum, a conocer 
la verdad, y no a querer el bien. ¿A qué alzar sobre la roca viva tan pe- 
sado edificio metafísico, si no ha de servir luego más que para permitir 
al indiscutible deseo elícito el lujo de asomarse a la ventana? También 
cuando distingue O'Connor el apetito animal del natural (págs. 126 sig.), en 
que aquél y no éste supone conocimiento previo en el sujeto, identi- 
fica el apetito animal racional con la voluntad, sin extenderlo al enten- 
dimiento; como sería preciso para salvar el deseo puramente intelectual 
elícito de conocer la esencia «de lo que se sabe ya existente y no caer 
en el deseo natural innato de ver a Dios. 
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esencia como tal, sino la posesión y goce de la divina esencia lo 
que invita a la voluntad como algo cuya posesión es un bien 
para ella; en ambos casos hablamos de la bienaventuranza sub- 
jetiva, que es algo creado, un acto u operación del hombre 
(1-11, 3, 1 58.) 

Debemos insistir sobre este punto. 


Porque es de ninguna o escasa utilidad, en mi humilde opi- 
nión, repetir con O'Connor que la oposición de lo natural y lo 
sobrenatural no preocupó al Angélico, como a Báñez y a Caye- 
tano. Desde el punto de vista histórico, Santo Tomás ha mere- 
cido mucho de la teología y la filosofía por la demarcación que 
hizo de ambos órdenes. Ya nos dijo León XIII: «Distinguiendo 
cuidadosa y debidamente razón y fe y uniéndolas, sin embargo, 
en amistad estrecha, de tal modo salvó los derehos de ambas. y 
veló por la dignidad de cada una, que, humanamente hablando, 
difícil es que la razón suba a mayor altura de la que con- 
quistó en alas de Tomás, y que la fe logre de la razón contri- 
buto más cuantioso y más eficaz que el aportado por medio del 
Angélico» (Enc. Aeterni Patris). Por eso, cuando O'Connor afir- 
ma que «Santo Tomás no habla de potencia obedencial en el en- 
tendimiento creado con respecto al conocimiento de Dios en Sí> 
(página 264), ni «de potencia obedencial en orden tanto a la 
felicidad cuanto a la visión de Dios» (pág. 37), debemos senci- 
llamente remitirle a la cita que nos ofrece el mismo en la pá- 
gina 13, y donde claramente dice el Aquinate: «Esti autem du- 
plex hominis bonum ultimum... Quorum unum est proportiona- 
tum naturae humanae... Aliud autem bonum hominis naturae 
proportionem excedit, quia ad illud obtinendum vires naturales 
non sufficiunt, NEC AD COGITANDUM VEL DESIDERANDUM...; et hoc est 
vita aeterna» (14 De verif., 2). 

Que si ansiamos saber no sólo lo que pensó Santo Tomás, sino 
lo que debemos pensar como filósofos y teólogos sobre «el tan dis- 
cutido natural deseo, creo que el tan acariciado por O'Connor 
se enfrenta con una dificultad sin solución. Porque no basta in- 
sistir en que una tendencia natural fuera realmente vana cuan- 
do en ninguna circunstancia pudiera llegar a su destino (páginas 
141 y 189); como hablamos del deseo natural que tiene la ma- 

3 
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teria prima a todas las formas, y también del natural deseo que 
tiene el hombre de su inmortalidad. : 

Desde el punto en que el deseo natural se da como ten- 
dencia positiva (pág. 224) y como motus en su sentido estric- 
to (10), como una inclinatio ad finem que viene de la forma na- 
tural, forma que ha sido impresa por el Autor de la Naturale- 
za en nuestro entendimiento para que éste vaya por sus pro- 
pios pasos tras el fin que «1 Autor de la Naturaleza le ha se- 
ñalado, la dificultad insuperable es ésta: «Cómo pudo el Autor 
de la Naturaleza ordenar el entendimiento humano a'un fin a 
que Él, el Autor de la Naturaleza, no puede conducirle? ¿Cómo 
pudo el Autor de la Naturaleza imprimir en nuestro entendi- 
miento una tendencia positiva, un apetito, un movimiento, cuan- 
do Él, el Autor de la Naturaleza, no puede satisfacer esa ten- 
dencia, colmar ese apetito, aquietar ese movimiento? Porque la 
visión de Dios, aun prescindiendo de su carácter de visión beatí- 
fica, está sobre las cimas a que puede el Autor de la Naturale- 
za elevar el entendimiento humano y el angélico. 


Las cuatro explicaciones capitales dadas por Cayetano y Báñez, 
Soto y el Ferrariense, no pueden ser simultáneamente verdade- 
ras en lo que tienen de propio y específico; pero la presunción 
sigue en favor suyo cuanto a lo que tienen de común y genérico. 
Y si todos los comentadores, familiarizados con las obras de San- 
to Tomás, convienen en que el deseo de que habla el Santo es 
un deseo de la voluntad y no del entendimiento, hay que seguir 
creyendo, mientras no se pruebe satisfactoriamente lo contra- 
rio, que tal es en realidad de verdad ese deseo enigmático. 

como en el caso bíblico de Isaac, no es imposible que al ver- 
ter sobre los escritos del Angélico sus preocupaciones y preven- 
ciones, sus prejuicios que diríamos hoy, y se dijeron antes sus 


(10) «The tendency towards the end that arises from the form is ob- 
jectively true and real. It is a motus that arises from the principles of 
being, and it is real as the metaphysical order itself» (pág. 106; véanse 
también las págs. 246 y 252). «Natural desire, however, is motus not in the 
wide but in the proper sense, since it is a tendency or inclination towards an 
operation, but not the operatio itself» (págs. 113 sig.). 
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ídolos, no es, repito, imposible que los comentadores hayan dis- 
frazado involuntariamente la doctrina del Doctor Angélico y 
se hayan engañado a sí, creyendo que tocaban las manos de 
Esaú. Pero cuanto a la voz, voz auténtica de Jacob, no cabía 
. engaño: les era sobrado conocida. Tomarán por eso varios pun- 
tos de vista cuando traten de enfocar y avalorar la tesis del 
Maestro, providencialmente dejada en la penumbra. Mas no 
hubieran hallado dificultad y ambigiedad en la doctrina si los 
términos no hubieran sido claros. De aquí su inteligencia uná- 
nime del significado de las palabras y su perfecto acuerdo en 
darnos como un deseo de la voluntad el deseo natural que se 
ventila. 


P. LUMBRERAS, O. P. 


Roma, Angelicun. 


Dr. Juan Roger 


La concepción del universo en los 
pueblos primitivos 


RESUMEN 


Subraya el autor que las representaciones del pri- 
mitivo llegan a éste en circunstancias que tienen 
para él una atmósfera dramática y que son esen- 
cialmente místicas. Para la mentalidad primitiva no 
hay relaciones fortuitas; este aspecto místico se ma- 
nifñiesta en la participación íntima de las fuerzas so- 
brenaturales con el paisaje natural. La Naturaleza 
tiene todos los objetos y todos los seres implicados 
en una red de participaciones y de exclusiones mís- 
ticas. El complejo humano es muy distinto de nues- 
tro concepto; no hay, para los primitivos, anatomía, 
física, categorías mentales, psicología; hay relacio- 
nes muy flúidas, reversibles, entre realidades míti- 
cas de igual valor. Sueño y realidad, alucinación y 
verdad, imaginación y lógica, todo se pone en el mis- 
mo plano, sin diferencia ninguna. Estudia el autor, 
pues, las etapas de la vida en los primitivos: na- 
cimiento, enfermedad, matrimonio, muerte, y las 
actividades humanas y sus relaciones con sus con- 
cepciones del Universo, los mitos particularmente. 
Concluye en el problema de la universalidad de 
estas representaciones y creencias y de su extra- 
ordinaria unidad que no ha sido resuelto hasta ahora. 


Sabido es que Jeah Jacques Rousseau sostuvo una nueva teo- 
ría sobre el estado de naturaleza, especie de postulado lógico que 
le sirvió para explicar al hombre actual; su teoría del «buen sai- 
vaje» apoyaba su idea de la unidad profunda de la naturaleza 
humana. En el siglo xrx, Taine, Renan y la escuela sociológica 
moderna rechazaron este postulado tradicional de la identidad 
fundamental del espíritu humano. Lévy-Bruhl consagró su vida 
y muchos libros a demostrar la tesis de la heterogeneidad radi- 
cal de la mentalidad civilizada y de la mentalidad llamada 
primitiva, hablando de la mentalidad «pre-lógica» de los primi- 
tivos. Esta tesis fué atacada por la escuela antropológica inglesa, 
y, más tarde, por los etnólogos franceses y americanos; ahora se 
la rechaza absolutamente, y Lévy-Bruhl, al final de su vida, re- 
conoció su error. Consideraba Lévy-Bruhl que la mentalidad pri- 
mitiva difiere de la nuestra, no simplemente por un mayor o me- 
nor grado de formación, sino porque es cualitativamente distinta, 
y está orientada en forma diametralmente opuesta. Esto contrade- 
cía evidentemente la célebre tesis de Kant, en su K'itik der reinen 
Vernunft, quien sostiene que tiempo y espacio son condiciones for- 
males a priori de todos los fenómenos en general; contradecía 
la teoría de Bergson en su Matiere et Mémotre, que considera al 
tiempo como un quantum homogéneo por una confusión de la du- 
ración viviente con el espacio, y la tesis existencialista de Heideg- 
ger, en su Sein und Zeit, para quien «la temporalidad es la unidad 
originaria de la estructura de la preocupación», el sentido onto- 
lógico de la existencia. Boas, el jefe de la sociología americana, 
señaló en su tiempo que la mentalidad primitiva no es cualita- 
tivamente distinta, y que tampoco es la expresión de un pSi- 
quismo específico, subrayando la fuerza de la emoción en el com- 
plejo psíquico del individuo, tanto del moderno como del primi- 
tivo. La tesis neopositivista de Lévy-Bruhl parece ahora excluída. 
y ya hemos dicho que uno de los últimos libros de este autor, 
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El alma primitiva, contiene aclaraciones importantes sobre este 
asunto. En una carta dirigida a Jacques Maritain, publicada en la 
Revue Thomiste de 1938 (XLIV, págs. 482-483), en contestación 
a un artículo del mismo sobre «Signe et Symbole», Lévy-Bruhl 
llamó a la mentalidad primitiva «un estado de la mentalidad 
humana, fundamentalmente diferente de la mentalidad moder- 
na, pero de la misma naturaleza que ésta». 

El problema de la representación del Universo por la menta- 
lidad de los pueblos primitivos, de la «filosofía» de estos primi- 
tivos, es importante; como dice Bergson en su Deux sources (pá- 
gina 133): «Rasquemos la superficie, borremos lo que nos proviene 
de una educación de todos los instantes, y encontraremos en el 
fondo de nosotros mismos la Humanidad primitiva»; el origen de 
nuestros conceptos tradicionales está rodeado de misterio; tiene 
raíces en ciertos estados psicológicos casi inconscientes, El estu- 
dio de la mentalidad primitiva puede presentar este problema hu- 
mano bajo nuevos aspectos. 

Se puede afirmar que no hay diferencia de naturaleza entre 
la inteligencia del primitivo y la nuestra; el «abismo» de Lévy- 
Bruhl, entre estas dos mentalidades, consiste en que la de los pri- 
mitivos vive en el mundo inmenso, fecundo y flúido de la imagi- 
nación; obedece a las leyes de este mundo, preparando los grandes 
motivos sobre los cuales trabajará la vida racional propiamente 
dicha. La diferencia no es de naturaleza, sino de estado. Tiene 
esta mentalidad cualidades características bastante comunes 
para oponerse a la mentalidad moderna, cuyas condiciones de 
ejercicio han cambiado paulatinamente por el trabajo sistemáti- 
co de los pensadores griegos, en el Occidente, edificando métodos 
cada vez más lógicos y objetivos. No parece necesario llevar más 
adelante el desarrollo de este tema; el hombre moderno ha en- 
contrado en su medio social un conjunto de conocimientos, de 
ideas, de costumbres, de pensamientos, que difieren de los que 
no han sido elaborados bajo la influencia de la filosofía occiden- 
tal y del Cristianismo; el estudio del pensamiento chino, por 
ejemplo, que hemos hecho en esta Revista (1) lo demuestra bas- 
tante, Estas diferencias tenían que surgir; pero el defecto de al- 


(LD REVISTA DE FILOSOFÍA, tomo VI, págs. 59-90 (enero-marzo 1947). 
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gunos etnólogos modernos es olvidar demasiado el fondo natural 
común de la vida mental de todos los hombres. Hay mentalidades 
diversas, como lo demuestran los estudios de Cassirer, Spranger, 
Leisegang, Wechsler, Van Ginneken (2); pero estas mentalida- 
des difieren entre ellas no en su naturaleza, sino en sus esta- 
dos, en sus condiciones de ejercicio. La vida imaginativa tiene 
todavía una influencia muy grande sobre el ejercicio concreto 
de las funciones mentales de los hombres civilizados; en los 
primitivos, la fuerza lógica de la inteligencia se encuentra re- 
primida por la energía vital de la imaginación; la psicología 
nos muestra estados mentales que oscilan siempre entre estos 
dos polos de la vida instintiva y de la vida de pura inteligencia. 

Ahora bien: sabemos ya que no vamos a encontrar en los pue- 
blos primitivos una mentalidad diferente de la nuestra en su 
naturaleza propia; estos hombres pertenecen a nuestra humani- 
dad, y, por eso, su concepción del Universo, su «filosofía», no pue- 
den dejarnos indiferentes. 


Las representaciones del primitivo. 


En el lenguaje filosófico, el término «representación» significa 
un hecho de conocimiento, en tanto como el espíritu tiene sen- 
cillamente la imagen o la idea de un objeto: es un hecho «inte- 
lectual»; la representación es por excelencia un fenómeno in- 
telectual o cognoscitivo. Por lo que hemos dicho ya de la men- 
talidad primitiva, tenemos ahora que entender esta palabra en 
un sentido más amplio y más complejo y añadir en ella estados 
de emoción y de imaginación, correspondiendo a una actitud di- 
ferente de los primitivos ante los objetos representados. 

En primer lugar, estas representaciones del Universo llegan 
al primitivo en circunstancias que tienen para él una atmósfera 


(2) - E. CASSIRER: Die Begriffsform im mythischen Denken, Leipzig, 
1922; E. SPRANGER: Lebensformen, Halle, 1921; H. LEISEGANG: Denkformen, 
Leipzig, 1928; E. WEcHsLER: Die Generation als Jugendreihe und ihr Kamnf 
um Denkform, Leipzig, 1930; J. VAN GINNEKEN: De oorzaken der taglveran- 
deriagen, «Mededeelingen der koninklijke Academie van wetenschappen», 
Amsterdam, 1930. Véase también el estudio de VAN DER LEEUW: De primi- 
tieve mensch en de religie, Groningue, 1937, y doctor K. L. BELLON: Autour 
du probleme de la mentalité primitive, en «Anthropos», XXXIV, 1939, pá- 
ginas 118 129. 
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dramática y que hacen una profunda impresión sobre su sensi- 
bilidad. El conocimiento del Universo y de sus normas le es dado 
en Ceremonias colectivas muy impresionantes: iniciación, naci- 
miento, ritos mágicos de fecundación, ritos de participación a 
las fuerzas de los genios, de los dioses y de los fetiches, etc.... 
Los nervios de los hombres son atormentados por los espectácu- 
los dramáticos y espantosos de las ceremonias; el temor, la espe- 
ranza, el horror religioso, el deseo místico, la tortura, hacen un 
cuadro apasionado de estas ceremonias, en que el primitivo toma 
contacto con las fuerzas de la Naturaleza y de lo sobrenatural. 
Quien ha visto las danzas religiosas de los primitivos, con sus 
posesiones, su sobreexcitación nerviosa, sus fenómenos de éxtasis 
natural, el ruido monótono del tambor o del gong, puede com- 
prender que las representaciones de los primitivos no aparecen 
jamás en su conciencia en una forma incolora; el fenómeno 
cognoscitivo desaparece casi totalmente bajo la okeada imaginati- 
va de su sensibilidad. La representación del primitivo es esen- 
cialmente mística (3). 

Para ellos, por ejemplo, los animales, las estrellas, las plantas, 
tienen poderes especiales sobre algunos seres o poseen cualida- 
des desconocidas. En los huichol, según Lumholtz, «las aves cuyo 

_vueio es poderoso, como el águila y el halcón, lo ven y lo oyen 
todo; poseen poderes místicos inherentes a las plumas de sus 
alas y de su cola»; los Cherokee, según Mooney, creen que los 
peces viven en sociedad como los hombres, con sus pueblos y sus 
caminos en el agua, y que tienen una razón; creen también que 
las enfermedades provienen de la cólera de las fieras, irritadas 
contra lós hombres. El estudio de las ceremonias intichiuma, de 

Australia, descritas por Spencer y Gillen, nos muestran el poder | 
místico extraordinario de las plantas sagradas. Hay una anato- 
mía «espiritual» del hombre, muy diferente de la física, en la 
cual los órganos tienen poderes especiales (hígado, sangre, cabe- 
llos, etc.). Una roca que tiene una forma especial, tiene, por eso, 
calidades mágicas, y sabido es que las direcciones del espacio po- 
seen también fuerzas sobrenaturales en muchos primitivos. 


(3) Utilizo esta palabra «mística» no en sentido religioso de estado ex- 
traordinario de perfección religiosa, pero sí en el sentido de éxtasis natural. 
de visión intuitiva preternatural. 
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Cushing, que vivió largo tiempo entre los Zuñis, dice que para 
ellos todos los objetos fabricados viven como las plantas, o los 
hombres dormidos; tienen una especie de sueño, de vida sorda, 
que puede desarrollarse para bien o para mal; el arco, la flecha, 
la canoa, la choza «viven». El dibujo de decoración es un dibujo 
sagrado, porque está «lleno de fuerza». 

Y todas estas fuerzas obedecen a normas desconocidas, secre- 
tas, temibles: «Cada cosa tiene una existencia visible también 
como invisible», escribe Jenks en su libro sobre los Bontoc Teo- 
rot de Filipinas. Siendo cosas vivientes, teniendo su voluntad. 
sus deseos, su «moral», se les puede llamar, rezar, mandar; la 
participación mística del. primitivo en el Universo es completa, 
total y de carácter sobrenatural. 

Otra conclusión se saca de estos conceptos primitivos: que 
no hay normas generales en el Universo. Las cosas, los seres, los 
objetos, las fuerzas universales, se manifiestan a ciertas perso- 
nas y no a otras, y nadie se extraña de eso. Escribiendo sobre 
los chamanes de Australia, Howitt dice que «el ngarang era in- 
* visible para todos, excepto para el brujo, el wirapap»; Spencer y 
Gillen hablan de la aparición del sol durante la noche entre los 
australianos, en los lugares que visitan «llos después de día; 
solamente los chamanes muy listos pueden verlo, porque poseen 
poderes especiales. Los chamanes de casi todos los pueblos primi- 
tivos suelen viajar místicamente, durante sus ceremonias, por 
los cielos de los antepasados y de los dioses; todos les creen, 
porque «tienen el poder chamánico»; esta explicación basta en 
la lógica primitiva. No hay oposición entre los contrastes; el 
silogismo no existe, porque la negación de una cosa no implica 
la necesidad de la afirmación de su opuesto. Una cosa puede 
ser «otra» si «participa míisticamente» a ella; los Bororó, según 
von den Steinen, en el Brasil, dicen que son araras (especie de 
papagayos); no es un nombre, no es un parentesco: es una 
identidad esencial. Tienen, al mismo tiempo, el cuerpo humano 
y el cuerpo de papagayo, y esta norma se percibe en las socie- 
dades primitivas regidas por el totemismo. 

No hay, desde luego, separaciones y oposiciones entre los fe- 
nómenos de la naturaleza; en todos los lugares hay intercam- 
bios de propiedades, de cualidades, sea por contacto, sea por 
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transmisión, sea por posesión, sea por similitud. Eso pertenece 
a las propiedades misticas de las cosas, que vamos a estudiar 
ahora. 


Las propiedades místicas de las cosas. 


Para la mentalidad primitiva no hay relaciones fortuitas; las 
direcciones del espacio, por ejemplo, tienen cada una un valor 
mistico muy particular; un animal que se dirige hacia el sur no 
lo hace al azar; tiene una participación especial, una relación 
sobrenatural con esta dirección del espacio, y este conocimiento 
hacs deducir al observador primitivo indicaciones místicas pre- 
ciosas para él; la adivinación por la dirección de los animales 
se basa sobre esta creencia. Lévy-Bruhl dice que el sofisma post 
hoc, ergo propter hoc, puede ayudar a comprender estos con- 
ceptos; la contigiidad en el espacio es también una participa- 
ción en el tiempo, y los primitivos dan un sentido mistico a 
todas las relaciones dadas en las representaciones. 

Para los primitivos no hay cosas animadas y cosas inanima- 
das, como hemos visto ya; la mentalidad primitiva descuida esta 
distinción: una roca con forma extraña es viviente; un árbol, 
una piedra, un rio, son vivientes. La lluvia es un ser que se 
puede llamar a voluntad. El doctor Pechuél-Loesche, en su estu- 
dio sobre los Loango, escribe que «la tierra es para los Bañoti más 
que el teatro donde se desarrolla su vida. Hay en la tierra, sale 
de la tierra, un principio activo que penetra todo, que liga el 
presente al pasado... Todo lo que vive saca su fuerza del sue- 
lo...; la tierra es sagrada». Sabido es que en América del Norte 
es un sacrilegio para los indios labrar la tierra; habria peligro 
de herir el «poder mistico» del suelo. 

Las imágenes plásticas de los seres, sea en pintura, sea en 
escultura, tienen una realidad igual a la de estos seres vivien- 
tes. Hay una identificaión mistica entre la representación y el 
modelo; es un alter ego de la realidad viviente; se puede obrar 
sobre esta representación exactamente como sobre el represen- 
tado, y esta creencia es universal. En China, los trabajos de De 
Groot; en América del Norte, los estudios de Catlin y de la 
Smithsonian Institution; en otras partes del mundo, los libros de 
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Tylor, muestran esta universalidad. Los primitivos, a menudo, re- 
husan tener fotografías de sí mismos y de su familia, por «la vida» 
que hay en la imagen. Haciendo la imagen de su enemigo y dán- 
dole «su fuerza vital» por medio de una pequeña parte de su 
cuerpo (algunos pelos, recortaduras de uñas, etc.), se construye 
el alter ego de esta persona, sobre la cual el brujo puede prac- 
ticar todo su arte maléfico, el maleficio conocido en todos los 
tiempos y todos los lugares. Los procesos de la Edad Media nos 
muestran también estas creencias en 1 pueblo de muchos paí- 
ses. A mi parecer, se podría también asociar al culto de algunos 
dioses de la antigiedad con estos conceptos: el culto de los dio- 
ses egipcios, con su realismo extraño; el de los dioses bramáni- 
cos, en la India, reflejan un concepto de presencia absolutamen- 
te viviente, personal y poderosa. La estatua de piedra, el fetiche 
del primitivo, tienen «el poder místico» exactamente como una 
persona viviente y muy poderosa; no se hacen las preguntas ló- 
gicas del «cómo» y del «cuándo» en los primitivos. Hay en 
ellos un choque de sensibilización muy fuerte, una intuición ima- 
ginativa ya dirigida, y la cosa inerte (una estatua, una piedra, 
un palo, una máscara) tiene para ellos una fuerza tan pode- 
rosa y activa, como para nosotros un conductor eléctrico de alta 
tensión. 

Las propiedades místicas de las cosas se perciben también 
en otro fenómeno universal en los primitivos, es decir, en el 
valor misterioso del nombre. Así, el indio Cherokee, según Mooney, 
considera su nombre no como una sencilla marca, sino como 
una parte íntima de su individualidad, exactamente como sus 
dientes o Sus ojos; podría sutrir de una herida en su nombre 
“exactamente como de una herida en su cuerpo. En Africa, los 
nombres de iniciación, los nombres de los reyes, los nombres 
de los brujos, son secretos, «porque se puede herir a un hombre 
por su nombre» (A. B. Ellis). No se pronuncia nunca el verda- 
dero nombre, y, sobre todo, el nombre de los muertos; tocar un 
nombre, en todos los primitivos, es tocar al que lo lleva, a su 
ser íntimo; es poder matarle, o, a lo menos, encarcelarle, de- 
tenerle, evocarle. Nombrar los animales es llamarlos. En la ini- 
ciación, los jóvenes toman un nombre nuevo, secreto, que indi- 
ca un cambio profundo de vida. Este nuevo nombre implica una 
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serie de relaciones entre el que lo lleva y la fuente de donde 
vien=; un nombre indica parentesco, es decir, relaciones de san- 
gre o de alma; el origen del nombre es de orden preternatural 
(visión, sueño o revelación); el nombre fija la clase del indi- 
viduo en la sociedad visible e invisible. Conocidas son la comple- 
jidad del parentesco en las sociedades primitivas y la multi- 
tud de los términos en las relaciones familiares; el nombre del 
parentesco es a menudo sagrado y tiene un carácter histórico 
y místico, reservado para las ceremonias y el culto. El nombre 
es el lazo oculto entre los poderes sobrenaturales y el individuo, 
sea el totem, sea los antepasados, sea el espíritu. 


Eso explica también el temor del «verdadero nombre» en los 
primitivos; no se publica sino en las ceremonias especiales de 
la tribu; para los «extranjeros», el indígena da: siempre un 
sobrenombre; sencillamente, a menudo, la indicación de su re- 
lación con su padre, «hijo de fulano», y nada más; el verdadero 
nombre, el de su iniciación, se queda escondido. El nombre in- 
dica quién es él; a menudo, el nuevo ser es la reencarnación de 
un antepasado, y el nombre se revela gracias a una marca en 
el cuerpo del recién nacido. En los Chamar, según E. .M. Gor- 
don, se hacen marcas en el cuerpo del cadáver; cuando nace un 
niño en la familia, se comprueba si tiene o no esta marca, y, 
en caso afirmativo, se le considera como la reencarnación del 
antepasado. 


Las propiedades místicas de las cosas hacen que haya, según 
la feliz expresión de Hose y Mac Dougall, en sus estudios sobre 
las tribus de Sarawak, un continuum de fuerzas espirituales; 
aquí encontramos un animismo que implica un cierto principio 
común al hombre y a la Naturaleza, con una graduación de 
agentes espirituales más o menos precisados; estos agentes van 
del numen itálico, que he estudiado en la Revista de Etnología, 
del Instituto «Bernardino de Sahagún» (4), conjunto de fuerzas 
vagas y sin nombre específico, hasta el fetiche o el genio, muy 
individualizado, que tiene su nombre propio, sus posibilidades 
y su poder especial. Lo que concibe el indígena en la represen- 


(4) Trabajos del Instituto «Begrnardino de Sahagún», núm. VI, págs. 149-264. 
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tación del Universo es un conjunto de relaciones invisibles, in- 
tangibles, y de poderes sobrenaturales. 
Aquí encontramos, en los primitivos, la noción del mana, fun- 
damental en Etnología; yo he hecho, en «1 mismo trabajo ci- 
tado, un estudio muy extenso de este concepto, y remito al lec- 
tor allí (págs. 155 y siguientes). El mana es una fuerza, una po- 
encia sobrenatural, que corresponde a todo lo que está más allá 
del poder ordinario del hombre. Es, a la vez, substantivo, adjeti- 
vo y verbo; es una fuerza, una acción, una cualidad, un estado, 
un ser; la idea de mana es abstracta, general, y, sin embargo, 
llena de concreto, oscura, y vaga, y, a la vez, tiene un empleo 
muy determinado. El mana es la eficacia de las cosas y sus 
fuerzas; es transmisible por contacto, y contagioso. Hay un solo 
mana, una sola fuerza multiforme, no fijada, repartida entre los 
seres, hombres, espíritus y cosas; «s la fuerza del rito, es el 
poder que tiene el mago cuando obra sobre los espíritus «con 
mana». Marett le llama «el modo negativo de lo sobrenatural», 
el límite de los dos mundos: el sagrado y el profano; es la faz 
de lo sagrado cuando se opone a lo profano, y de esto proviene 
su carácter negativo. Todas las cosas que tienen mana son tabú. 
Este concepto de mana se encuentra «n casi todos los primitivos; 
es el kramát de los malayos de los Estrechos, el dong de los in- 
dochinos, el hasina de Madagascar, el orenga (o manitu, o wakan, 
o naual, o xube) de los indios de América del Norte, el kami de 
los japoneses, el tondi de los batak de Sumatra; algunos auto- 
res Creen que la noción del fetiche se relaciona con la de mana. 
"Tenemos, pues, aquí una noción importantísima en nuestro estu- 
dio de las propiedades místicas de las cosas, porque es justa- 
mente la concretización casi material del concepto de este con- 
tinuum del cual hemos hablado más arriba. E 
Este aspecto místico se manifiesta en la participación ínti- 
ma de las fuerzas sobrenaturales con el paisaje natural; hay 
una relación secreta entre el paisaje y los antepasados míti- 
cos, sobre todo en los centros totémicos. El paisaje tiene algo de 
extraño: lás formas de las rocas, de los pantanos, de los bos- 
ques, es caprichosa. Tenemos una especie de concretización de 
la representación mística del Universo; he de señalar aquí 
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al trabajo interesantísimo del doctor Marius Schneider sobre 
«el origen musical de los animales-símbolos» (Instituto de Mu- 
sicologia de Barcelona, 1946), en que trata del paisaje místico. 


La actitud ante la Naturaleza. 


La Naturaleza, en medio de la cual vive el primitivo, se pre- 
senta para él bajo otro aspecto; en ella todos los objetos y 
todos los seres están implicados en una red de participaciones 
y de exclusiones místicas; son las que se imponen, primero, a 
Su atención, y las únicas que retiene. Un fenómeno natural es 
atribuido, al momento, a una presencia invisible y sobrenatural 
de que este fenómeno es la manifestación. Nassau, en su estu- 
dio sobre el fetichismo africano, escribe que «el punto de vista 
del africano, siempre que alguna cosa insólita se le presenta. 
es el de la hechicería. Sin buscar una explicación en lo que los 
civilizados llamaríamos las causas naturales, su pensamiento se 
vuelve inmediatamente hacia lo sobrenatural. De hecho, lo so- 
brenatural es un factor tan constante en su vida, que le provee 
de una explicación tan rápida y tan razonable de lo que ocurre, 
como nuestra apelación a las fuerzas reconocidas de la Na- 
turaleza> (Fetichism in West Africa, pág. 277). 

Por eso, el primitivo, en presencia de los fenómenos de la 
Naturaleza, no se plantea las mismas preguntas que nosotros. y 
quizá ni se las hace. Es preciso no buscar en esios hombres 
una «necesidad de causalidad» del mismo tipo que la nuestra; 5 
tienen la suya, que les es propia. Ello proviene de las fuerzas 
místicas de que los primitivos se sienten rodeados, fuerzas que 
son, por su misma naturaleza, invisibles, y no perceptibles. No 
se revelan sino por manifestaciones más o menos explícitas, más 
o menos frecuentes, y las iniciaciones enseñan al novicio a dis- 
cernirlas, a recogerlas, a comprenderlas. Todo lo que aparece 
de insólito, de fortuito, de extraordinario, de sorprendente y de 
imprevisto, se interpreta como una manifestación de las fuerzas 
invisibles y sobrenaturales del cosmos; la comunicación entre 
lo que llamamos la realidad sensible y las potencias místicas, es, 
pues, constante. 


. 
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En nuestro pensamiento, la Naturaleza implica una estruc- 
tura fija, una armazón constante e invariable, es decir, lo que 
liamamos el determinismo de los fenómenos y la permanencia 
de las formas específicas de los seres vivientes. Los seres y los 
acontecimientos míticos son, para nosotros, incompatibles con 
este orden de la Naturaleza; pertenecen al reino de la ficción. 
La mentalidad primitiva ve las cosas bajo un aspecto muy dife- 
rente: Naturaleza y sobrenaturaleza pertenecen al mismo reino. 
al mismo orden; fueron los héroes míticos, los antepasados, los 
que han creado los seres del tiempo presente, y, para la conser- 
vación de éstos, su presencia es indispensable; las ceremonias 
periódicas aseguran esta permanencia de creación. Es verdad 
que los hombres, los animales, las plantas, los objetos actuales, 
han perdido muchos poderes de los que tenían antes; pero que- 
dan algunos, y muchos de ellos tienen todavía la posibilidad de 
participar en el mundo sobrenatural; los brujos, los chamanes, 
los médicos-magos, los reyes, los médiums, tienen todavía la po- 
sibilidad de comulgar con este mundo, de cambiar su forma fí- 
sica, de viajar en este mundo mítico, tan real para «1 primitivo. 
La gran ley mágica de la similitud hace que se pueda siempre 
llamar un fenómeno natural, imitándolo; echar un poco de agua 
al suelo 'es «imitar» la lluvia y atraerla; imitar el andar de las 
fieras es llamarlas, evocarlas, cogerlas, y se piensa que las pintu- 
ras primitivas rupestres en las cuevas y las grutas se utilizaron 
para ritos de caza. El animal, fielmente representado en la pa- 
red, era evocado ya y poseído místicamente por los cazadores. 
El primitivo piensa primero en las fuerzas místicas que es me- 
nester poner en acción para dominar al animal, y hay una pre- 
paración mágica de todos los instrumentos de caza relacionados 
con la especie de mana perteneciente al animal cazado. Hay 
cantos sagrados, palabras mágicas, que utilizan los indigenas 
cuando cazan, para debilitar al animal, engañarlo, y también evi- 
tar la venganza de su mana, liberado por la muerte violenta. 
El doctor Malinowski nos da la descripción detallada de la caza 
del tiburón en las islas Trobriand; cada objeto tiene su sentido 
místico: la canoa, la madera de que se hacen las lanchas, el 
hilo con que se fabrican las redes, los vestidos sagrados de la 


caza, las hierbas con las cuales se lusiran las canoas; el si- 
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lencio es absoluto, los jefes ayunan, los cazadores guardan cas- 
tidad. Hay un conjunto de gestos, porque se trata de tocar «co- 
sas peligrosas»; se manejan las redes y las canoas como nosotros 
tocamos una carga de dinamita. Están llenos de mana, de fuer- 
za mística, poderosa y desconocida. 

Las relaciones íntimas entre la Naturaleza y las fuerzas pre- 
ternaturales del Universo hacen que el primitivo se pregunte 
siempre si el animal, la planta, el objeto natural que están de- 
lante de él, es verdadero o no: ¿No sería un hechicero escon- 
dido, un brujo, un espíritu disfrazado? La cosa puede hacerle 
daño, puede ser peligrosa; el choque imaginativo desencadena en 
seguida oleadas profundas de sensibilidad, sobre todo si el ani- 

ai, la planta o la cosa tienen un aspecto un poco extraño (co- 
lor, forma, tamaño). Firth cuenta que, en Polinesia, cuando un 
individuo ve un murciélago en su jardín, no intenta matarlo, 
porque «puede ser» un espíritu disfrazado; pide al animal, con 
el título de antepasado, que vaya a otra parte a comer. Si no, 
el espíritu podría volver y destruir toda su cosecha. Un lagarto 
con cuerpo de color muy brillante es sospechoso: puede ser un 
genio escondido; un jaguar, en las tribus de América del Sur, 
puede ser un brujo que se ha vestido una piel de animal, y se debe 
tener mucho cuidado antes de matarlo. En los bantu de Africa. 
una oruga que camina hacia el pueblo de cierto modo, es un «es- 
píritu», y se le sacrifica una cabra (según C. W. Hobley). Sabido 
es que el cocodrilo es a menudo un antepasado que se mata so- 
lamente cuando ha cogido a un hombre; y la expedición de 
caza se hace con grandes ceremonias mágicas, para pedir per- 
dón a la futura víctima. Hombres, animales, plantas, lluvia, ro- 
cas, selvas, ríos, grutas, árboles, pertenecen al mismo orden mís- 
tico; cada uno puede muy bien tomar el sitio del otro. La Na- 
turaleza, para el primitivo, está animada, llena de influencias 
espirituales, a veces favorables, a veces peligrosas. El APELeAtigO 
está siempre alerta delante del cosmos. 
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El hombre, según la concepción de los primitivos. 


El concepto de personalidad, en el primitivo, no es jamás sim- 
ple. Algunos autores han hablado de variedades de «almas»; en 
realidad, distinguen diversas partes en la personaliad. Los dako- 
ta, indios de América del Norte, creen en cuatro «almas» : una, 
que pertenece al cuerpo físico, especie de fuerza vital, que mue- 
re con él; otra, que queda siempre cerca del cuerpo, pero que 
es mucho más sutil; otra, que tiene la responsabilidad de las 
acciones del hombre, y que, después de la muerte, recoge los 
frutos de estas acciones en lugares de felicidad o de pena, y, 
otra, que se queda siempre en los cabellos de los muertos y que 
se echa en tierras enemigas, donde se vuelve espectro, que lleva 
alí la enfermedad y la muerte (según Lynd). Los hidatsa, en Jos 
Siu, indios de América, creen también «n muchas «almas», que 
al momento de la muerte se separan poco a poco del cuerpo 
para juntarse fuera de él. Los indios creen que estas «almas» 
pueden dejar el cuerpo poco a poco antes de la muerte del in- 
dividuo, y que hay otras que pueden entrar por un tiempo en 
el cuerpo, lo que explica los cambios de humor, de temperamen- 
to y de actitud de los vivientes. Sin entrar en detalles etnoló- 
gicos demasiado técnicos, se puede indicar que hay pueblos que 
creen que hay almas en el soplo, en las partes del cuerpo, en 
el corazón; hay almas que viajan durante la noche o que se 
van en la enfermedad; el chamán tiene, pues, que «recoger- 
las». Estas «almas» no tienen definiciones muy claras; más bien 
son, a mi parecer, participaciones individualizadas del hombre 
en las fuerzas cósmicas. El iniciado que tiene relación mística 
con un animal de la selva tiene un «alma», idéntica a la del 
animal, que es su participación totémica con esta fiera; hasta 
tal punto, que, según Gage, muchos creen en la muerte del in- 
dividuo cuando muere el animal. No se debe clasificar dema- 
siado lógicamente estas «almas» de los primitivos; más bien 
son aspectos diversos del continuum universal. Creo que se tra- 
ta, sobre todo, de representaciones emocionales ligadas con al- 
gunos aspectos determinados de la Naturaleza (animales, plan- 
tas, cosas); estas representaciones místicas pueden muy bien 
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coexistir, sobreponerse y oponerse en lo mental primitivo, sin 
inconveniente. No tienen conceptos muy definidos; se las siente 
más que se las piensa; y el concepto de un alma única, sobre 
el que Tylor ha construído su teoría del animismo, parece un 
concepto ya muy elevado, que no existe en los pueblos primitivos. 

Las funciones mentales del hombre primitivo tienen así as- 
pectos diversos de las nuestras. La memoria está muy desarro- 
lada; nuestro pensamiento tiene una jerarquía de conceptos 
ordenados que no tienen el mismo orden en los primitivos. Las 
representaciones imaginativas, las emociones místicas, se trans- 
miten únicamente por la memoria; lo que provoca en nosotros 
íel ejercicio lógico de nuestra mente, despierta en el primitivo 
recuerdos complejos y emotivos que dirigen sus acciones. La 
memoria del primitivo es muy afectiva y fiel; reemplaza a me- 
nudo nuestra lógica, y su emotividad le basta para obtener con- 
clusiones; un signo tiene papel de conclusión, porque la memo- 
ria primitiva no conoce el razonamiento lógico e implacable de 
nuestro pensamiento. Hay preconexiones y prepercepciones en 
la memoria primitiva que reemplazan nuestro silogismo lógico; 
eso libra la intuición instintiva del primitivo de la limitación 
de la lógica y le da un contacto extraordinario con la Natura- 
leza; los hechos de memoria, de orientación, de conocimiento 
de plantas, pertenecen a este orden de cosas. El primitivo no 
tiene un concepto acabado del cosmos; todo vive, todo se liga, 
Pero toda abstracción desconcierta a este primitivo; Lévy-Bruhl 
ha notado justamente que los mismos hombres del Brasil o de 
Australia, que tienen una gramática extraordinariamente rica 
y compleja, no pueden contar más allá de tres. La memoria 
reemplaza el mecanismo lógico, y las representaciones, muy com- 
plejas, del mundo místico, que se suceden en un orden inva- 
riable (el del mito), no admiten razonamientos lógicos. 

El primitivo tiene una facultad de abstracción mística muy 
grande; un dibujo no tiene ningún sentido en sí mismo; es me- 
nester que pertenezca a un complejo místico para significar algo. 
Al contrario, un símbolo sin significación precisa, tiene una muy 
clara en un conjunto determinado, Un círculo puede simboli- 
zar un objeto sagrado, o un hombre, o un espíritu, o un feti- 
che, según el conjunto que lo rodea, Pero, una vez puesto en 
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su marco, en su atmósfera mística, el dibujo deja de ser un 
signo: se ha vuelto un ser viviente, una cosa llena de fuerza 
y de vida. Las participaciones místicas desempeñan su papel 
una vez más. 

Una parte del hombre tiene una importancia muy grande 
para los primitivos: su sombra. La sombra tiene una importan- 
cia tan grande como la del nombre; se puede robarla, herirla, 
perderla. En Africa los brujos apuñalan las víctimas clavando 
una navaja en la sombra del individuo; si se comprueba tal 
gesto, se mata inmediatamente al brujo maléfico. Esta creencia 
proviene de la participación mística de la sombra al cuerpo; como 
el nombre, tiene una relación oculta con el individuo. 

Otra actividad del hombre pertenece al mundo de las parti- 
cipaciones místicas del hombre: el del sueño. El sueño es el 
hermano de la muerte, dice el viejo Homero; para el primitivo, 
el alma del nuevo muerto y la del durmiente continúan viviendo, 
no se alejan del todo, permanecen en las cercanías y continúan 
actuando; el alma del durmiente ha dejado el cuerpo y se en- 
cuentra en un estado de hecho parecido al de los nuevos muer- 
tos; va y viene, conversa con los antepasados, actúa como lo hace 
en pleno día, cuando está dentro del cuerpo, como lo escribe 
J. Spieth; «la única diferencia consiste en esto: durante el sue- 
ño no se mueve dentro del mundo de lo visible, sino dentro del 
mundo de lo invisible». Colenso, en su estudio sobre los maoríes 
de Nueva Zelanda, escribe: «Creen en la verdad de los sue- 
ños, de los que tienen muchas variedades, tanto buenas como 
malas. Están persuadidos de que los sueños son los recuer- 
dos de lo que han visto «n el mundo invisible, el reinga, la resi- 
dencia de los muertos, en que el alma se ha refugiado durante 
el sueño del cuerpo.» Según Turner, en los eskimo de la bahía de 
Hudson, nota que estos primitivos «se dejan guiar principalmen- 
te por los sueños, porque se imaginan que durante la noche es- 
tán en comunicación directa con los espíritus que velan sobre 
sus ocupaciones cotidianas». 

Ahora bien: lo que se percibe en sueños es verdad, porque 
lo que ven en sueños no se distingue de lo que ven con los 
ojos abiertos; sin embargo, diferencian la visión y un simple 
sueño, reconociendo entre los sueños los falsos y los verdade- 
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ros, y dando a éstos una importancia muy grande. Las cosas 
vistas en sueños son reales; los actos cometidos en sueños en- 
trañan la responsabilidad de sus autores, y se les puede pedir 
cuentas de ellos. Se infiere que el hombre acusado no niega en 
absoluto el acto que le es imputado, si otro ha soñado cosas ma- 
las de su parte; no pone en duda la realidad de lo que su acu- 
sador ha podido hacer durante el sueño y de lo que se le re- 
procha; solamente que echa la culpa sobre su alma; acusa- 
dores y acusados pueden tener ambos buena fe. 

Por el sueño, el hombre viviente se comunica con las muer- 
tos, y de una manera general con las fuerzas sobrenaturales; 
durante el sueño, su estado se asemeja mucho al de los muer- 
tos, y la barrera que los separa de ellos durante la vigilia está 
momentáneamente disminuida. Pero el sueño no se produce a 
veces oportunamente, y el primitivo se «sfuerza entonces en 
provocar los sueños por todos los medios artificiales a su alcan- 
ce: ayunos, drogas, bebidas tóxicas, métodos hipnóticos en so- 
ledad. Esto demuestra la importancia de las visiones recibidas 
en los sueños; sabido es que los chamanes tienen la revela- 
ción de su misión y aprenden las técnicas de su trabajo por las 
visiones del sueño; los indígenas de Borneo, según Hose y Mac 
Dougall, creen que los remedios más seguros son revelados du- 
rante el sueño; los sueños, en muchas tribus australianas, son 
a la vez procedimientos de adivinación, peticiones de ayuda a 
las potencias invisibles y una garantía de que lo que han creído 
ver en sueños se realizará. o 

Nuestra percepción está orientada hacia la aprehensión de 
la realidad objetiva, y elimina así todo lo que puede tener un 
valor subjetivo; hay así un contraste muy grande para con el 
sueño, Este contraste no existe para el primitivo, porque las re- 
laciones místicas del hombre con los mundos sobrenaturales 
confunden las dos realidades; el sueño es una percepción como 
las demás. Esta percepción, para los primitivos, tiene quizá más 
valor, porque la forma del sueño, tan similar a la de la muerte, 
da un sentido más dramático y misterioso a las revelaciones 
del sueño. Las revelaciones de los sueños tienen una realidad 
mística tan poderosa como la de las otras representaciones 
sobrenaturales de la vida primitiva. 
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Así se dibuja para nosotros el concepto del complejo huma- 
no como lo entienden los primitivos: no hay anatomía física, 
categorías mentales, psicología; hay relaciones muy flúidas, re- 
versibles, entre realidades místicas de igual valor. Sueño y reali- 
dad, alucinación y verdad, objetividad y subjetividad, imagina- 
ción y lógica, todo se pone en el mismo plano, sin diferencia 
ninguna, 


Las etapas de la vida en los pueblos primitivos. 


Una concepción tan mágica del Universo tiene que reflejarse 
en los conceptos de las etapas de la vida: el nacimiento, la en- 
fermedad, la muerte. Estos problemas filosóficos universales tie- 
nen soluciones muy particulares en lo mental primitivo;' perte- 
necen a las reglas generales que hemos visto ya, y entran en los 
cuadros de relaciones místicas estudiadas más arriba. 

La reencarnación preside al nacimiento; todo nacimiento es 
la reencarnación de un antepasado. Esta creencia se encuentra 
en un número muy grande de pueblos primitivos: pueblos afri- 
canos, malasianos, indios, hindúes, esquimales, australianos... El 
individuo nace con el nombre, las cualidades, la herencia, el 
conjunto espiritual del antepasado; hay un número limitado de 
seres vivientes en una tribu o un grupo social, y, para los pri- 
mitivos, hay un especie de equilibrio entre las muertes y los 
nacimientos de los individuos. Mauss ha mostrado que «el clan 
es, en su principio, concebido como una institución ligada a una 
parte del suelo, sede central de las almas totémicas, rocas en 
donde se han hundido los antepasados y de donde se escapan 
los niños, los animales domésticos o salvajes». Sabido es que, a 
veces, existe la creencia que una mujer queda encinta cuando 
pasa «sobre» un sitio totémico. 

El nacimiento es, pues, sólo el paso de una forma de vida 
a otra, es un cambio de condición y de residencia. En Austra- 
lia, según Spencer y Gillen, la fecundación nada tiene que ver 
con el nacimiento; prepara solamente a la mujer para recibir 
al niño-espíritu que vive en los centros locales totémicos. Las 
reglas de participación mística hacen que el niño de un Clan 
no nazca nunca de una mujer cuya clase totémica no corres- 
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ponda a las normas de clasificación tradicional. Spencer y Gil- 
len hablan de mujeres australianas que evitan pasar por los 
centros totémicos del país para evitar que niños-espíritus en- 
tren en ellas. ; 

El recién nacido, como el recién muerto, no deja en seguida 
su condición reciente; entra poco a poco en el clan, y las cere- 
monias diversas que tienen lugar en su vida muesiran esta 
progresión. El recién nacido no ha nacido por completo; perte- 
nece todavía al plano de los antepasados y tiene participacio- 
nes místicas con ellos. El niño «s un ser extraño, muy sen- 
sible a las influencias peligrosas, desnudo; es más un «candi- 
dato a la vida» que un viviente. Si hay razones para excluirle, 
los primitivos no vacilan; le matan, sencillamente. Así es como 
los gemelos son considerados, por lo general, como seres extra- 
ños; se mata a menudo a uno de los dos, porque el «segundo» 
es un ser sobrenatural, la incarnación de un espíritu poderoso 
y maléfico. A 

La participación mística entre la madre, el padre y el niño 
se refleja en las ceremonias que acompañan el nacimiento y 
la preñez. La mujer está en un estado de tabú mágico, y tiene 
muchas prohibiciones, ya de comida, ya de gestos, ya de paseos, 
ya de contactos humanos. Está en contacto con el mundo sobre- 
natural, y, por «so, tiene que tener cuidado en sus acciones. 
Más curiosa es una costumbre de ciertos pueblos, llamada la 
incubación del padre (la couvade). Son precauciones tomadas por 
el padre para no hacer daño al futuro niño. Hemos vísto que 
el padre no «s el genitor del niño, según las creencias de 
muchos primitivos; por eso, y por las relaciones místicas que 
tiene con su mujer, tiene que pasar por ciertas pruebas para 
«dar vida» al niño; Bachofen ha demostrado que «l padre tie- 
ne que sufrir (como la madre sufre durante el parto) para dar 
la vida al ser con el cual tiene relaciones misteriosas y sobre- 
naturales. En la India, según Duarte Barbosa, el branmán tiene 
que ayunar, no limpiar su boca ni su barba hasta el parto de su 
mujer. En China, no se mueven cosas en la casa, no se clavan 
clavos en las paredes, no se hacen movimientos bruscos durante 
el embarazo, porque todos estos gestos tienen relaciones direc- 
tas con el estado del niño. En Australia, el padre ciñe el cin- 
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turón de su mujer en el momento del parto. Dobrizhoffer ha 
puesto en evidencia la responsabilidad del padre en estos mo- 
mentos: si no observa los tabús impuestos por la tradición, mue- 
re el niño; hay una relación estrecha, una ligadura mística en- 
tre el niño y el padre. 

Más curiosas son las prácticas de los bororo, en que el padre 
toma medicinas cuando el niño está enfermo, y se acuesta en 
el momento del parto, gritando y sufriendo como la mujer. To- 
dos los ritos de ayuno, de restricción, de gestos mágicos, de ce- 
remonias de purificación, se basan en la relación mística y so- 
brenatural que existe entre el niño y sus padres. 

La enfermedad es res sacra en casi todas las sociedades pri- 
mitivas; es cosa extraña, fuera de lo normal; toma a menudo, 
cuando es grave y prolongada, el aspecto de una mancha o de 
una condenación sobrenatural. A veces se abandona al enfer- 
mo con una indiferencia que nos parece inhumana. El Padre 
Gumilla, en sus trabajos sobre el Orinoco, escribe: «¿Cómo con- 
ciliar esta indiferencia, tan bárbara e inhumana, que se hace 
difícil creer hasta que no se ve, con las lágrimas, los gemidos y 
las demostraciones de dolor tan vivas que evidencian en los 
entierros y las ceremonias fúnebres? Esto va tan lejos, que, 
aun cuando el enfermo o el moribundo sea el dueño de la 
casa, y padre de una familia importante, que depende de él 
por entero, nadie se preocupa.» Reconoce este autor que esta 
insensibilidad no es más que aparente, y los observadores no- 
tan, de un lado, esta indiferencia espantosa, y, por otro, des- 
criben el amor y el dolor de la familia. La conciliación de estos 
dos estados de sensibilidad no puede hacerse con nuestra men- 
talidad; es menester relacionarlos con lo que hemos dicho más 
arriba. La enfermedad es una de las formas del «accidente», 
de la «desgracia», que revela la cólera de las potencias invi- 
sibles contra quien ha sido alcanzado; la conducta que obser- 
van los primitivos con respecto a los enfermos se deduce por 
eso. Ellis, en sus investigaciones en Polinesia, subraya que el 
enfermo se considera maldito por los espíritus; se Cree ques, ya 
sea por haber cometido un crimen, o por influencia de un ene- 
migo, ha sido objeto de su cólera, cuya consecuencia es la en- 
fermedad. Escribe: «Estas ideas sobre el origen de la enferme- 
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dad tienen mucha influencia para ahogar todo sentimiento de 
simpatía y de compasión, y apartar a todo el mundo de esos 
actos de bondad, tan caros a los desgraciados, y que dan alivio 
a sus sufrimientos. La atención de los parientes y amigos s2 
ha desviado hacia los dioses; hacen los mayores esfuerzos para 
apaciguar su cólera por ofrendas y por detener los efectos de 
esta Cólera mediante plegarias y encantamientos. Los simples 
remedios que se le administran son más bien considerados como 
vehículo o intermediario a través del cual obra el dios, que 
como poseedores por sí mismos del poder de detener el pro- 
greso de la enfermedad. Si las plegarias, las ofrendas y los re- 
medios son vanos, piensan que los dioses son implacables, y el 
enfermo está condenado a morir. Suponen entonces que ha co- 
metido algún crimen atroz.» 

Así, si nada se hace por los enfermos, es porque no consi- 
deran que los cuidados pueden ser de alguna utilidad. El en- 
fermo ha sido golpeado por los espíritus, por las fuerzas sobre- 
naturales, y la única manera de salvarlo será obtener de esas 
fuerzas invisibles que se apacigúen y le concedan gracia. Dar 
remedios para combatir el mal directamente será contrarrestar 
la voluntad de estas fuerzas invisibles, agravar el «*stado del en- 
fermo, atraer la cólera de los espíritus sobre nuevas víctimas. 
La causa de la enfermedad es siempre sobrenatural: acción ma- 
léfica de un enemigo o de un brujo negro, cólera de las fuer- 
za invisibles por una falta de tabú o la transgresión de un 
rito; la gravedad del crimen, causa la de la enfermedad. El 
temor ahoga tanto más la piedad cuando ésta es mortal. 

Así, la concepción de la enfermedad es siempre mística; 
tiene siempre su origen en «1 mundo invisible; es una influen- 
cia exterior que se «sitúa» sobre el enfermo y le «posee». Hie- 
mos visto que los dos mundos, el invisible y el visible, son uno 
solo; los elementos místicos del uno influyen sobre el otro de 
un modo directo y poderoso. En el Loango, según el doctor 
Pechuél-Loesche, la enfermedad «se introduce» en el hombre por 
sorpresa, ya consista en fuerzas, O venenos, o hechicerías, o fe- 
tiches, O brujos, o almas. El diagnóstico tiene que ser «sobre- 
natural»: descubrir el origen de las fuerzas místicas que obran 
en el enfermo, comunicar con las almas, con el brujo, con el 
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espíritu, autores directos de la enfermedad; por eso, hay mé- 
dicos especiales, chamanes, que tienen poderes para hacer es- 
tas investigaciones. Claro es que los síntomas físicos tienen poca 
importancia; lo importante es la revelación del espíritu, el co- 
nocimiento de las nuevas relaciones místicas que han creado 
la enfermedad. El tratamiento será también místico y no físico; 
su eficacia depende de su valor sobrenatural: cuanto más poder 
espiritual tiene una medicina, más posibilidades hay de cura- 
ción. Las Ceremonias de exorcismo, el llevar los talismanes, son 
mucho más importantes que un remedio físico. Eisdon Best cuen- 
ta, en su trabajo sobre los maoríes, que una mujer enferma y cu- 
rada por los blancos decía que había perdido de esta manera su 
tapu, su principio vital; estaba imitando las costumbres «blan- 
cas» para proteger en adelante su vitalidad. Hay así, en los pri- 
mitivos, una representación puramente mística de la enferme- 
dad; el enfermo entra en un plan preternatural, donde los . 
mortales no pueden seguirle; o bien es un «condenado», del que 
hay que huir y que se abandona a sus sufrimientos, o se resta- 
bleca, y es un individuo que se vuelve a encontrar con trans- 
portes de alegría después de un camino peligroso en tierra 
desconocida; se le acoge sin temor de ofender a las potencias 
invisibles. 

En la mentabilidad primitiva, la muerte, sobre todo, requiere 
una «explicación distinta que la de las causas naturales. La 
muerte es debida a la acción de una potencia mística; como lo 
escribe Lévy-Bruhl, si el primitivo no presta atención a las 
causas de la muerte es porque ya sabe por qué se produce la 
muerte, y sabiendo el porqué, el cómo le es indiferente. En pri- 
mer lugar, la muerte no es jamás natural; esta creencia se en- 
cuentra en Australia, en Africa, en Asia, en América. Se debe 
a la acción de los brujos, de los hechiceros, o a la de los espí- 
ritus de los fetiches, de los genios, de las fuerzas invisibles. En 
una palabra: la muerte es una cosa mística. No hay muerte 
natural, sino crimen, homicidio provocado, sea por seres hu- 
manos, sea por seres sobrenaturales. Los procesos de magia son 
numerosos, en Africa sobre todo, porque una muerte extraña, 
sospechosa, debe tener relación con un acto de hechicería. Las 
fuerzas enemigas, hostiles, que han matado al individuo, fue- 
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ron, desde luego, puestas en movimiento por una voluntad malé- 
fica; es menester buscar esta voluntad. 

Pero, ¿y la muerte por mordedura de serpiente o por el ata- 
que de una fiera? La explicación es mistica aqui también; la ser- 
piente o la fiera ha sido influida por un brujo; hay siempre 
una causa secreta, invisible. El gesto visible pertenece a una 
jerarquía invisible de representación espiritual: no hay relacio- 
nes fortuitas. 

El muerto está como el recién nacido, hemos dicho ya; tie- 
ne relaciones con su familia, su tribu, su clan; está en la tierra 
de los antepasados, pero pertenece misticamente siempre a un 
clan; puede hacer el ma] o el bien, según su temperamento. El 
muerto está en el plano de estas fuerzas invisibles, preterna- 
turales, que rodean al primitivo y con las Cuales entra en con- 
tacto por las diversas técnicas tradicionales. ¿No se le ve? No 
importa; tampoco se ven las fuerzas que mueven el Universo, 
las fuerzas de fecundación, las fuerzas de destrucción, las fuer- 
zas de conservación que se relacionan con todos los ritos com- 
plejos de las representaciones primitivas. El muerto pertenece 
temporalmente a este plano; la prueba de que está presente 
es que aparece en los sueños, en las posesiones, en las mani- 
festaciones fisicas. No hay, en los primitivos, el mundo de aqui 
y el mundo de más allá; hay el mundo único de la realidad, a 
la vez sentida, vivida y experimentada. El muerto permanece 
en las vecindades de su cuerpo, y los cuidados que se ofre- 
cen a éste están inspirados por el sentimiento de su presencia 
y del peligro que existiría de no tratarlo conforme a los usos 
obligatorios. 

En lo general, el recién muerto es un ser hostil; he estu- 
diado ya en mi trabajo sobre la etnologia de la religión itálica 
las «dos muertes» de las tradiciones primitivas. El muerto, mien- 
tras su Cuerpo se descompone, es peligroso; cuando la impureza 
de la descomposición se acabó, se convierte, por una segunda 
muerte, en un ser pacífico, un antepasado bueno y protector. 
Eso explica por qué algunos pueblos aceleran la descomposición 
con el fuego, la desecación, el embalsamamiento (que suprime 
este periodo peligroso), la disección; el tiempo de este cambio 
de estado es muy peligroso: el muerto se siente solo, abando- 
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nado, añora la sociedad de los suyos y quiere acercarse a ellos. 
Tiene una influencia preternatural sobre los fenómenos natu- 
rales (tempestad, lluvia, tormenta, viento); es menester, a cual- 
quier precio, satisfacer al nuevo muerto, sobre todo cuando 
se trata de un jefe, de un padre de familía, de un brujo, de un 
añciano, de un hombre-médico. Estos tienen una fuerza espe- 
cial, un mana poderoso, y sería peligroso dejarlo en su cólera. 
A veces, se hacen ceremonias para ponerlo fuera de la posibili- 
dad de dañar (mutilación del cuerpo del muerto, trampas, ritos 
de aislamiento del espíritu, abandono del pueblo); pero, gene- 
ralmente, se juzga más seguro tornarlo favorable, satisfaciendo 
sus deseos. Se extermina a su «asesino» en una especie de si- 
mulacro; se le llevan comidas a la tumba, se sacrifican anima- 
les, se guarda el luto con tabús penosos y largos, se buscan es- 
clavos (caza de cabezas en Borneo y en Africa del Sury; * 

¿Cómo viven los muertos? Las representaciones de los pla- 
nos místicos donde están los recién muertos varían de una so- 
ciedad a la otra, según su estructura y su grado de desarrollo 
Sabido es que el muerto pasa por una serie de estados transito- 
rios hasta su reencarnación o su entrada en el mundo de los 
antepasados. Estas representaciones son muy emocionales, sin 
coherencia lógica para nosotros, mezcla de mitos muy antiguos 
con otros más recientes. La multiplicidad de las «almas» que 
hemos visto complica también estas representaciones; una está 
cerca de la choza, otra está con el cuerpo que se descompone, 
la tercera está en los espíritus, la cuarta anda por las selvas 
o los campos. Se conoce la suerte del muerto gracias a los 
sueños en que le ven, ya en las apariencias que toma, en for- 
ma de animal (serpiente, gusano), ya en sus apariciones en 
el pueblo. C. H. Callaway, en su estudio sobre los amazulu, y 
Neuhauss, en el suyo sobre los papúes de Nueva Guinea, no- 
tan que la vista de una serpiente sobre la tumba tranquiliza 
a la familia; si no, se va a buscar a un hombre-médico o a un 
brujo para conocer el destino del muerto. En Africa, en Filipinas, 
en América, el espíritu suele volver y hablar durante una dan- 
za sagrada, sirviéndose de una mujer como médium. 

Hemos visto que al cabo de un cierto tiempo el alma pierde 
cada vez más los caracteres humanos y se hace espíritu; logra 
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entonces ser objeto de una verdadera adoración, y la aglomera- 
ción de estos muertos alcanza una potencia terrible ante los ojos 
de los primitivos, que les inspira un miedo extraordinario, Es ab- 
solutamente necesario apaciguarlos. Esta omnipresencia de muer- 
tos y de espíritus de antepasados constituye una fuente inago- 
table de emociones; son fuerzas ocultas, místicas, que tienen un 
papel importantísimo en la vida de la tribu. 

Se establecen relaciones jurídicas entre los antepasados y 
vivientes, un intercambio de buenos oficios fundado sobre el prin- 
cipio del do ut des; los muertos dirigen a los vivientes por las 
prácticas de la adivinación o de sesiones de espiritismo; se les pide 
un consejo, un servicio, un apoyo, una venganza. Se les con- 
sulta también en sueños y a menudo se lleva consigo el cráneo O 
la mandíbula inferior del nuevo muerto para tener la presencia 
de esté nuevo antepasado y pedirle consejos y asistencia. Had- 
don, en su estudio sobre los indígenas del estrecho de Torres, 
escribe que «cada vez que los indígenas están en un aprieto, to- 
man el cráneo de un pariente, le ponen pintura fresca, lo cu- 
bren con hojas perfumadas, luego le hablan y le piden conse- 
jos. Al acostarse, colocan el cráneo en su estera, cerca de su 
cabeza, y si tienen un sueño creen que es el espíritu de su pa- 
riente quien habló con ellos y los aconsejó acerca de lo que habían 
que hacer. Dadas estas creencias, no es nada asombroso que les 
guste conservar los cráneos de sus parientes». 

Los muertos viven del modo y con el rango que tenían du- 
rante su vida; los que han tenido durante su vida rango emi- 
nente y funciones importantes continúan ejerciéndolos después 
de su muerte, protegiendo a su clan en caso de necesidad (regu- 
laridad de las estaciones, fecundación de los campos, guerra, et- 
cétera); son parte integrante del grupo social al cual pertene- 
cieron; el clan tiene cuidado de permanecer en contacto con el 
espíritu del antepasado poderoso, del que dependen la salud, la 
prosperidad y la vida misma de la tribu. Aparecen a menudo 
bajo la forma de un animal (serpiente, lagarto, insecto), como 
lo hemos visto ya, y dan así el sentido de su presencia físi- 
ca. La imaginación y la sensibilidad de los primitivos no apartan 
a los muertos de los vivos; pertenecen a] mismo grupo humano, 
en el cual, más o menos tarde, van a entrar de nuevo. 
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Las actividades humanas y el Universo. 


Las actividades del primitivo se regulan según las represen- 
taciones místicas que tíene del Universo. Vamos a ver ahora el 
desarrollo de estas actividades en relación con las creencias pri- 
mitivas; hemos visto este sorprendente continuum de la menta- 
lidad primitiva. Muy lógicamente, y no ilógicamente, como dijo 
Lévy-Bruhl, el primitivo va a ponerse de acuerdo con la idea 
general que tiene del Universo. 

La busca de la alimentación es la actividad más importante; 
pero sabido es que todas las cosas son vivientes, lo mismo los 
animales que las plantas, o los instrumentos que se utilizan para 
esta caza. El primitivo tiene, pues, que encantarlas para hacér- 
selas favorables; tiene que envolverlas en las redes mágicas de 
las representaciones místicas. Si no, será un fracaso; las cere- 
monias mágicas para hechizar las flechas y el arco son tan im- 
portantes como la calidad de la madera del arco y de la cuerda; 
no hay separación entre el aspecto físico de la caza y el espiri- 
tual; están en el mismo plano. El primitivo hechiza el animal an- 
tes de salir a la caza con ritos especiales (encantaciones, ayunos, 
danzas) destinados a atraer el animal por magia, es decir, por 
las leyes místicas que arreglan las relaciones entre los seres del 
Universo. Sabido es que la imagen de una cosa es esta cosa; obrar 
sobre esta imagen, imitarla, es obrar sobre la cosa misma; po- 
seer la cosa. La descripción de Catlin de los indios de América y 
de sus ritos de caza de los bisontes explica muy bien esta par- 
ticipación mística; hay una danza de los bisontes en la cual cada 
cazador, vestido de una piel de bisonte, danza mientras que los 
demás le atacan con flechas; cae al suelo y se le despedaza como 

si se tratase de un verdadero bisonte. Hay otro rito curioso en los 
sioux: se acafician los osos antes de ir a la caza para pedirles 
perdón y hacerlos favorables. En otras tribus, los cazadores po- 
nen fetiches y talismanes en su cinturón para tener una fuerza 
mágica suficiente. Del mismo modo, para no atraer la atención 
del animal cazado, no se pronuncia su nombre; podría tener así 
aviso de la caza hecha contra él. Muchos tabús pesan también 
sobre la familia de los cazadores durante esta operación «reli- 


340 JUAN ROGER 


giosa»: no beben agua, no comen carne, se purifican, ayunan, 
observan los sueños; el cazador, antes de marcharse, se aplica 
torturas, ayuna, se pone pinturas especiales sobre el cuerpo. Lleva 
consigo talismanes poderosos para aumentar su fuerza mágica, 
su mana. Las descripciones de las operaciones de caza en los 
Fang por Bennett y el P. Trilles, por ejemplo, confirman este 
punto de vista. 

Durante la caza se hechizan los animales para despistarlos; 
se conjuran las fuerzas del espacio y de los puntos cardinales 
para que ayuden al cazador y los animales no puedan escaparse. 
Fórmulas secretas, tradicionales, sin sentido alguno a veces, se 
pronuncian para cegar la presa. Finalmente, la caza, no termina 
así sólo; el orden del Universo está turbado por la muerte vio- 
lenta del animal, y su espíritu furioso podría vengarse sobre la 
familia del cazador y su clan. Tienen que apaciguarlo; el animal, 
como el hombre, vive siempre en el Universo primitivo después de 
su muerte; el grupo del animal «sabe» que los cazadores han 
matado uno de ellos. El hombre debe, pues, calmar este grupo 
del mismo modo que pacifique a la familia de un muerto por 
asesinato. Hay ritos especiales en «ste sentido después de la caza, 
con invocaciones, sacrificios; en los indios de Nootka-Sound, se- 
gún Jewitt, se ofrece platos y honores al cadáver del oso cazado. 
No se debe buscar ilogismo en estas ceremonias, sino un concepto 
distinto del Universo para los primitivos. Y se puede sacar la 
conclusión también de que la vida de los primitivos no es senci- 
lla, sino muy complicada, y con un ritual que abarca cada gesto 
de la vida social y familiar. 

Los ritos de pesca siguen los mismos pasos; se actúa con los 
peces exactamente como con los animales de la selva: danzas 
místicas, ceremonias antes de la pesca, ayuno, sacrificios, tabús 
alimenticios. Los preparativos de la pesca del dugong y de la 
tortuga en los indígenas de la Nueva Guinea británica, descritos 
por Guise, son muy expresivos. Dos meses antes de la pesca se 
nombra a un «jefe de la pesca», que llega a ser tabú, sagrado; es 
el que tiene en sus manos el éxito o el fracaso de la pesca; vive 
aparte de su familia, ayuna, se baña en los sitios a donde sue- 
len venir las tortugas, para impregnarse del mana de estos ani- 
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males; echa en el agua substancias mág:cas para hechizar a los 
peces. 

Los instrumentos de pesca tienen también una preparación 
mágica para aumeniar o despertar el mana que contienen; lim- 
pian las lanchas con una hierba especial, hechizan las redes, 
«que oyen y comen», como dicen los indios hurones, según el 
EF. Sagard, que los describió en 1632. Las figuras de las lanchas, 
los d:bujos que se pintan en el casco de los buques de pesca 
tienen un sentido mágico y se relacionan místicamente con el fin 
que tiene la operación; a menudo reproducen la figura de un 
animal pescador (un ave, por ejemplo) para establecer la rela- 
ción mística entre este animal y los peces y seguir la ley de si- 
militud mágica. La representación de animales poderosos ase- 
gura a los instrumentos una eficacia mayor. 

Las mismas ceremonias se hacen al terminar la pesca; es 
menester apaciguar al espíritu viv:ente del animal muerio; Boas. 
en su trabajo clásico sobre las tribus del Canadá del noroeste, 
escribe que «tan pronto como se coge un esturión, el pescador 
empieza a cantar para apac/guar al animal, que se resiste». Son 
ritos propiciatorios para calmar la cólera de la tríbu del animal 
cazado. 

Las actividades primitivas en la guerra obedecen a los mis- 
mos conceptos místicos; la guerra, como escribe Lévy-Bruhl. 
no difiere mucho de la caza, y encontramos nuevamente ritos de 
pasos, ceremonias de purificación, ayuno, sueños, tabús, interdic- 
ción, encantaciones contra el enemigo, utilización de los fetiches. 
La batalla se desarrolla más en el plano mágico que en el plano 
material; para los primitivos, tienen la misma importancia que 
las operaciones estratégicas las ceremonias que ponen «en vida» 
el arco, las flechas, el caballo, las lanzas, dándo/es el mana invi- 
sible y las fuerzas misteriosas indispensables para las operacio- 
nes materiales que tienen también una vida secreta; para el pri- 
mitivo, esta vida mística se identifica con la vida material sin 
diferencia ninguna. 

Las actividades humanas de los primitivos consideran este 
aspecto místico de la. Naturaleza como parte integrante del des- 
arrollo general del Universo. Su orden objetivo se relaciona con 
ceremonias, con participaciones sobrenaturales, de las que de- 
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pende; la lógica primitiva sabe muy bien que el sol, las plantas. 
los animales, no crecen por la propia voluntad de los hombres. 
Pero creen que hay ceremonias que pueden conservar este orden 
y aumentar la fuerza de los fenómenos naturales. Un ejemplo. 
típico es la ceremonia intichiuma de los australianos, cescrita 
por Spencer y Gillen. Este grupo de ritos tiene como fin aumen- 
tar el número del animal o de la planta con los cuales se rela- 
ciona el grupo totémico humano. Estas ceremonias son muy com- 
plicadas y comprenden danzas, máscaras, imitaciones del animal 
o de la planta. El grupo totémico tiene una relación, no de iden- 
tidad, sino de participación mística con el animal 0 la p:anta- 
totem. El primitivo sabe que él no tiene la forma de un canguro; 
es un animal de las llanuras australianas, y el primitivo austra- 
liano vive en su clan. Pero hay una afinidad mística entre algu- 
nos de ellos con este animal, considerado como el totem del clan. 
Los etnógrafos que han trabajado en el terreno nos dicen que 
afirman a veces que «el totem es lo mismo que el parentesco, 
es la misma familia»; eso no quiere decir que se consideran 
como los hijos del canguro, lo que sería absurdo, sino que afir- 
man unas relaciones misteriosas, sobrenaturales, entre el clan 
humano y el clan animal. Los dos tienen relaciones semejantes 
en un plano invisible, pero muy poderoso, que actúa a menudo 
sobre el plano físico. 

Pero sería muy arriesgado creer, como muchos etnólogos, que 
estas categorías son confusas y que la cultura primitiva, en la 
representación del Universo, tiene un carácter amorfo; hubo 
una tendencia en la escuela francesa con Lévy-Bruhl y Dur- 
kheim, y en la inglesa con Sidney Hartland y Frazer, a creer 
que todas estas relaciones naturales son místicas; Malinowski y 
Boas han demostrado que existe todo un conjunto de normas 
obligatorias que no tienen nada que ver con las representacio- 
nes místicas y que pertecen al campo de las obligaciones socia- 
les; tienen su fuerza de las costumbres, del respeto de las obli-. 
gaciones tradicionales, del deseo de satisfacer la opinión pú- 
blica, del orgullo humano, del conformismo. Se deke añadir un 
conocimiento empírico de las normas naturales, de la utili- 
dad práctica enseñada por una larga experiencia, de las con- 
diciones materiales de la vida difícil del primitivo. Este as- 
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pecto no se debe olvidar en el conjunto del estudio del alma 
. primitiva; si las fuerzas sobrenaturales tienen una fuerza ex- 
traordinaria en la vida de estos pueblos, hay un aspecto de li- 
bertad humana que anima mucho la vida del hombre primitivo 
.en. relación con «el Universo, con sus aspectos eternos e in- 
mutables: la solidaridad humana, el orgullo de pertenecer a un 
clan, el sentido del orden social, el temor del ridículo. Muchas 
escuelas etnológicas han hecho de la vida primitiva una especie 
de mecánica dominada por ciertas fuerzas subconscientes; esto 
es una exageración de la simp“e realidad humana, siempre más 
complicada y compleja. 


Los mitos del Universo. 


El problema del mito es una de las cuestiones que ha provo- 
cado y provoca todavía más discusiones. Marett considera el 
mito como una explicación de la costumbre, compuesto para su- 
gerir ideas morales; la escuela llamada «naturalista» explica los 
mitos como un medio para interpretar los movimientos de la 
Naturaleza; la teoría evemerista afirma que son narraciones más 
o menos deformadas de hechos históricos; Frazer los une a la 
memoria de los héroes populares; Durkheim y James Harrison 
(en su Themis) los explican por los ritos mágico-religiosos, 

En realidad, el mito no es nunca una ficción, sino la narra- 
ción de algo muy real; tampoco se debe buscar en él una his- 
toria verdadera en el tiempo o en el espacio, porque es la na- 
rración de una cosa repetida muchas veces. El mito y el rito re- 
ligioso son complementarios, porque el rito es un drama mágico, 
cuyo texto es el mito, que sobrevive después que el drama deja 
de desarrollarse. La tradición sagrada y el mito se compenetran 
íntimamente en la conducta social y moral del primitivo; hay 
relaciones estrechas entre el mito, las leyendas sagradas, los ac- 
tos rituales, las acciones morales, la organización social, las ac- 
tividades prácticas de una tribu. Las teorías de la «Sociedad 
para el estudio comparativo de los mitos», fundada en Berlín 
en 1906, y que comprendió hombres de ciencia como Siecke, 
Winkler, Ehrenreich; las de Frobenius, las de Max Muller y de 
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Kuhn, que ponen el acento sobre el lado naturalista del mito, 
no son verdaderas; el hombre primitivo no se interesa mucho 
por el aspecto esiético o científico de la Naturaleza; el simbo- 
lismo puro no existe en sus mitos. El mito no es una leyenda 
más o menos dorada que satisface el gusto poético del primi- 
tivo, sino una fuerza cuitural muy grave que impone sus re- 
glas al individuo; no es un cuento, una ficción agradab!e para 
las comidas alrededor del fuego, sino una realidad vivida; los 
acontecimientos del mito pertenecen, es cierto, al pasado, pero 
siguen ejercitando su acción en el presente; sobreviven en los 
ritos, en la moral, en las costumbres, en la vida espiritual y ma- 
terial de la tribu. El mito es la resurrección de una realidad 
antigua que explica las exigencias del presente en todos los ór- 
denes y que garantiza la eficacia del rito mágico-religioso del 
clan. Contiene las normas de la vida práctica del individuo, la 
fuerza viviente del ritual; no se cuentan los mitos en cualquier 
tiempo; hay estaciones para tal o cual mito, hay horas para su 
narración, porque el mito y su narración contienen una fuerza 
mágica, tienen un mana poderoso que puede influir sobre la ve- 
getación y la fecundación de los campos y de los ganados. Ma- 
linowski, en su estua.o sobre las cossumbres de los melanesips. 
ha estudiado este aspecto del mito; ha mostrado que el mito jus- 
tifica los problemas de la vida y de la muerte; es un acto de 
fe implícito, con origen en la reacción muy instintiva y llena 
de emoción contra el horror de la muerte, por ejemplo. Ma- 
linowski se aparta del concepio clásico moderno del mito, es de- 
cir, de la definición de categorías imaginarias, sin existencia en 
lo real. Los mitos sobre el Universo no son para «el primitivo his- 
torias imaginarias, cuentos intelectuales de personas ociosas; 
tienen, al contrario, una función importante en la vida huma- . 
na de cada día. Hay en él un aspecto emocional, trágico, vi- 
viente, que sobrepasa con mucho el lado intelectual y que se liga 
con la vida peligrosa del primitivo en un Universo hostil y des- 
conocido. 

Vamos a estudiar ahora las grandes líneas de los mitos pri- 
raitivos. Hay en todos ellos algunas semejanzas muy curiosas; 
es así que la Humanidad primitiva, para ellos, vivía bajo la tie- 
rra, donde la sociedad humana tenía sus divisiones sociales, co- 
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mo ahora en la tierra. Los primeros hombres han surgido de la 
tierra en algunos lugares, ahora sagrados, llamados por los et- 
nólcgos centros totémicos; son a veces piedras, Cu2vas, pozos 
naturales, árboles... La emergencia de los diversos totem indica 
ya el orden de los clanes que llevan ahora su nombre. El an- 
tepasado del clan es un dios totémico, bajo forma humana o 
animal, pero que no tiene padres; son los «increados eternos» 
de los australianos, los tukulita de los mitos. Se encuentran en 
todos los lugares, en el mar, en la tierra, en el aire, en la Na- 
turaleza; tienen poderes sobrenaturales, y la geografía de la 
tierra totémica difiere mucho de la geografía natural. La narra- 
ción no distingue a menudo entre la forma animal o la forma 
humana del antepasado; eso no tiene importancia. Lo quae 
importa es la localización del sitio de emergencia totémico, 
lleno de fuerza todavía, y sobre el cual los antepasados salen para 
tomar forma humana en las mujeres que pasan cerca de él. 
Hay una fluidez extraordinaria en la forma natural de estos 
antepasados; las fuerzas místicas predominan en la Naturaleza y 
pueden muy bien cambiar el aspecto normal y natural de las 
cosas. Estas fuerzas no han desaparecido por completo de la Na- 
turaleza, pesan siempre «en los fenómenos naturales; los cha- 
manes, los brujos, los médicos son los individuos que tienen la 
fuerza especial, el mana, para ligarse con estas fuerzas perma- 
nentes, utilizarlas y dominarlas. 

Los mitos relativos a la muerte pertenecen también a la geo- 
erafía mística primitiva; los espíritus de los muertos penetran 
en la tierra por sitios especiales, conocidos y temidos, especie 
de mundus latino, y que se consideran con respeto y miedo. 
El conccimiento del mito da el poder correspondiente: al in- 
dividuo; hay un sentido esotérico en el mito que pertenece nor- 
malmente al iniciado; poseerlo es tener el mana, la fuerza del 
mito, y ligarse con los seres sobrenaturales de los cuales trata 
la narración. Conocer los mitos de los muertos y de su vivien- 
da, es poder comunicarse con ellos, obrar sobre ellos. 

Eso explica también por qué las ceremonias se hacen en los 
lugares sagrados descritos por los mitos; se asocian con los hé- 
roes místicos, los antepasados que han vivido y viven todavía 
en estos lugares, en estos centros totémicos. Las ceremonias tie- 
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nen como fin hacer salir estos espíritus, estas fuerzas poderosas, 
de los lugares sagrados, para la fertilización de las plantas o de 
los animales. El bienestar y la suerte del clan se relacionan es- 
trechamente con estos sitios míticos; hay una cadena, invisible 
pero poderosa, entre todos los seres humanos desde el naci- 
miento hasta la muerte. El mito es la narración del conjunto 
místico de este destino, e intenta explicar lo inexplicable, como 
la muerte, la enfermedad, las desgracias de la vida, la des- 
igualdad humana; da una explicación «racional» del choque emo- 
cional que todo humano tiene ante el misterio de la Naturaleza 
y de la vida. Pero el mito primitivo no tiene nada que ver con 
el mito narrativo y simbólico griego o latino, evolución muy com- 
p:eja de los mitos primitivos de Grecia o del Latium; explica 
la brujería, la acción de las fuerzas oscuras de la vida. 

Las ceremonias se tornan, en los lugares sagrados, relatos 
en los mitos; eso tembién se explica, porque la pronunciación 
de las palabras del mito tiene un valor mágico; partes de na- 
rraciones míticas son fórmulas poderosas que obran por sí, 
y que tienen un valor terapéutico. Los personajes de los mi- 
tos son una especie de prototipos de la especie humana o ani- 
mal. Preuss, en su Der religióse Gehalt der Mythen, nos da ejem- 
plos muy típicos de fórmulas, extracios de mitos especiales; el 
mito tiene una virtud eficaz por su fuerza interna, por su mana 
específico; el mito participa del mundo preternatural, al que per- 
tenece de derecho, como representación o reflejo material y vi- 
viente. Malinowski ha notado muy bien que muchos de estos 
mitos se relacionan siempre con lo que llama «las verdades des- 
agradables o negativas»: la muerte, la enfermedad, la soledad 
del muerto o del recién nacido, la brujería, el misterio de la Na- 
turaleza, el drama de la vida en su conjunto. Se puede com- 
probar que los problemas que tratan los mitos pertenecen al 
orden metafísico, al de los destinos humanos, y que llaman par- 
ticularmente al aspecto emocional y sensible de la imaginacioil 
del primitivo. Las reacciones fuertes y dramáticas que provocan 
a menudo muestran su importancia pragmática; despiertan las 
ideas de una fatalidad inevitable y poderosa que se percibe muy 
bien todavía en los conceptos griegos antiguos. Delante del te- 
mor humano de la enfermedad, de la muerte, del misterio de la 
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vida y de la Naturaleza, e] mito trae al primitivo su contenido 
caliente, sencillo, viviente, «racional», que apacigua el vacío 
emocional de su alma. 

En este estudio del mito primitivo tenemos que hacer dis- 
tinciones y matices: algunos de estos mitos son nuevos, recien- 
tes, proviniendo de mitos más antiguos, como las ramas de un 
árbol; ctros tienen ya en sí la poesía épica, la tragedia crea- 
dora, que se puede ver en formas más evolucionadas, como en 
los griegos, por ejemplo. Y eso explica por qué creo en la im- 
portancia de estudiar primeramente los mitos de los primiti- 
vos antes de analizar las grandes mitologías clásicas del mundo 
histórico. El mito es el instrumento «racional» del primitivo para 
establecer su carta sociológica, justificar retrospectivamente su 
ética, su magia; «1 mito es una explicación de la Naturaleza y 
del Universo. 

Esta explicación está conforme, desde luego, con las formas 
mentales primitivas ya estudiadas, y sigue un orden racionai 
muy distinto del nuestro en el desarrollo lógico científico de las 
causas y de sus efectos. El mito no es un cuento desinteresado 
sobre el Universo: es el medio mágico para apoderarse de algu- 
nos fenómenos naturales. Pertenece a la vida de la tripu, re- 
sume las ideas, los sentimientos, los deseos del clan; contiene las 
posibilidades de su realización; tiene una función sui géneris 
que refuerza la tradición, da un valor muy grande y un pres- 
tigio a los ritos ceremoniales, porque los liga con las realida- 
des sobrenaturales; es el producto de una fe vivientz, el ele- 
mento vital de las relaciones del hombre primitivo con el Uni- 
verso. y 

El mundo preternatural del mito no se opone al mundo na- 
tural; los seres míticos tienen, naturalmente, más poderes que 
nosotros; su magia es más grande, su fuerza más poderosa; 
pero la cualidad intrínseca es la misma; la intervención de los 
seres míticos en la vida de cada día no es un «milagro» ni mna 
violencia hecha a la Naturaleza; es una cosa natural, pero al 
tamaño de la visión sintética del primitivo. 

Esta visión es mucho más amplia que la nuestra; para cil 
primitivo, lo extraordinario forma parte de lo normal; los da- 
tos inmediatos de la conciencia son mucho más numeroSos para 
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el primitivo qúe para nosotros; las historias de transformación 
de animales en hombres, y viceversa, son objetos de «xperien- 
cia validos para los indígenas; los sueños, la adivinación, 105 
presagios, la telepatía, los fenómenos psíquicos, el contacto con 
los mundos sobrenaturales o, mejor dicho, preternaturales, son 
comunes para ellos. Pero ¿no se podría explicar esía mentali- 
dad con los datos de psicología moderna? 


El alma primitiva. 


Esta universalidad y homogeneidad de la mentalidad pri- 
mitiva, esta extraordinaria similitud en los conceptos primit:- 
cos ante el Universo, podría corresponder a una disposición ge- 
neral de la conciencia. El primitivo parece pertenecer al tipo 
introvertido, muy bien descrito por Jung, o al tipo desintegraíio 
de Jaensch; las teorías de Konczewski sobre el pensamiento pre- 
consc:ente dan igualmente indicaciones interesantes sobre la 
mentalidad indígena. Sabido es que la disposición introvertida 
ve las condiciones exteriores, pero elige como decisivas las de- 
terminantes subjetivas; obedeciendo tanto a su inclinación co- 
mo a un extendido prejuicio, confunde su yo con su sujeto, eh2- 
vando el yo a la categoría de sujeto del proceso psicológico. Como 
escribe Jung, «en el temperamento introvertido, la intuición 
se atiene a los objetos interiores, como podríamos muy bien 
llamar a los elemenios del inconsciente. Los objetos interiores 
se comportan respecto de la conciencia de modo análogo por 
completo a los objetos exteriores, a pesar de no ser la suya una 
realidad física, sino una realidad psicológica. Los objetos inte- 
riores aparecen a la percepción intuitiva como imágenes subje- 
tivas de cosas que no pueden observarse en la experiencia ex- 
terior, sino que constituyen los contenidos del inconsciente, en 
último término, del inconsciente colectivo». Sin aceptar este 
concepto de «inconsciente colectivo» de Jung, es menester no- 
tar la sensibilidad psicológica especial del salvaje para cón ¡os 
fenómenos del subconsciente. Jung escribe que «la impulsividad 
instintiva y la Cesmesura son las cualidades de esta percepción, 
unido esto a una extraordinaria vinculación a la percepción sen- 
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sible». El sujeto no acierta a diferenciarse distintamente del ob- 
jeto, vinculándose a él en virtud de una relación directa que se 
basa en una unidad a priori de objeto y sujeto. 

Pero, como añade justamente Jung, «al ser la intuición. en 
lo principal, un proceso inconsciente, es muy difícil captar cons- 
cientemente su esencia... La intuición suministra por de pron- 
to sólo la imagen o la videncia de referencias o relaciones que 
_sería imposible obtener por medio de otras funciones. Estas imé- 
genes tienen el valor de ciertos conocimientos que influyen de- 
cisivamente en el obrar, en cuanto la intuición se atribuye la 
preponderancia. En este caso, la adaptación psíquica se basa casi 
exclusivamente en intuiciones. El pensar, el sentir y el percib:r 
quedan relativamente desplazados, resistiéndose sobre todo ía 
percepción, al constituir, como función sensible consciente, el 
mayor impedimento de la intuición». 

El alma primitiva no se plantea las mismas preguntas que 
nosotros, y quizá ni se las hace; pero sería también un error 
escribir que es prelógíca y que va hacia otros objetos y por otros 
caminos que nuestros espíritus. Lévy-Bruhl escribe que «para 
seguirla en sus pasos, para desprender de aquí los principios, 
es necesario, por así decirlo, violentar nuestros hábitos menta- 
les y plegarnos a los suyos»; pero esta «violencia» no reside 
en una oposición de naturaleza, sino en el modo extraño de 
marchar por parte de la lógica primitiva. Como hemos dicho, 
las relaciones causales en la mentalidad de los salvajes son muy 
lógicas, pero la visión del Universo que tienen es diferente de 
la nuestra; para esta mentalidad no hay azar, y no existe la 
menor idea del determinismo; permanece indiferente a la re- 
lación causal, y a todo acontecimiento que la hiere le atribuye 
un origen místico. Y se debe buscar esta curiosa diferencia en- 
tre esta mentalidad y la nuestra, no en el proceso de razona- 
miento del primitivo, ni en las formas de lógica que puede te- 
ner, sino en el insconsciente, en lo profundo del vivir, que se 
diferencia del nuestro. 
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Universalidad de las concepciones primitivas 
de! Universo. 


Hemos subrayado ya la estabilidad y la universalidad de las 
representaciones del Universo en los salvajes; eso excluye toda 
idea de difusión, porque no se pueden determinar geográfica 
ni históricamente estos viajes, que van de Africa a América y 
de Asia al sur de América; hay teorías de difusión que son 
buenas hipótesis de trabajo, y explican bien estas semejanzas; 
pero que dejan muchos problemas en la sombra. La escuela de 
Durkheim pone de relieve la solidaridad de las construcciones 
de los mitos con la formación de las instituciones sociales, y 
quiera que la cultura sea una producción social con miras a la 
acción; pero esta escuela olvida la importancia del factor hu- 
mano, y minimiza la importancia de la variación individual del 
hombre. Debemos entrar en el campo psicológico, humano, in- 
terior y personal, para buscar la explicación de este fenómeno. 

El estudio de los mitos en Australia, en las Andaman, en las 
Orillas americanas del Pacífico, muestra caracteristicas esen- 
ciales: Jos antepasados tienen formas animales y se encuentra 
por todas partes la naturaleza mixta de estos antepasados, a 
medias humanos y a medias animales; todos estos aniepasados 
son humanos vestidos de pieles de animales—y eso recuerda las 
extrañas pinturas del Paleolítico de seres humanos vestidos de 
pieles de animales—o animales con forma humana. Knud Ras- 
mussen resume este concepto en su Thulejfahrt cuando relata lo 
dicho por un chamán esquimal: «Nuestros antepasados creian que 
se puede ser lo mismo animal que hombre.» En estos tiempos. 
«donde no había luz», las fuerzas mágicas eran muy poderosas. 
y los hombres podían transformarse a discreción en animales; 
«todo tenía alma, toda era vida» (Rasmussen); las máscaras ac- 
tuales de los primitivos evocan estos tiempos de transformación. 

La geografía de los mitos primitivos que describen el Uni- 
verso antiguo tiene también una semejanza extraordinaria; los 
trabajos de Marius Schneider sobre los animales-simbolos mues- 
tran esta constante. Sea en los bantus, en los esquimales, en los 
australianos, en Siberia, en los andamanes o en los indios primi- 
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tivos de América, las descripciones de log mitos sagrados son 
idénticas y plantzan por eso uno de los más grandes proble- 
mas de la Einología. Lévy-Bruhl demuestra, es verdad, que es- 
tos mitos descriptivos del Universo primordial evolucionan, y que 
los antepasados animales se vuelven poco a poco dioses con 
cultos establecidos y sacerdotes, pero tienen que admitir una for- 
ma de creencias más antiguas; las llama impropiamente «pre- 
rreligión». Este término quiere significar la distinción entre las 
formas mágico-religiosas ya establecidas y evolucionadas, y estos 
mitos primitivos, cuyo origen se desconoce todavía. 

He hablado ya de las tentativas de explicaciones propuestas 
por ciertos etnólogos; unos ponen el acento sobre el evolucio- 
nismo cultural; otros, sobre el principio de difusión. Sí se ad- 
mite una ley fija de desarrollo del espíritu humano, puntos de 
partida iguales pueden llevar a una repetición indefinida de 
etapas idénticas. Pero esta consideración es demasiado sencilla, 
y muchos autores evolucionistas (Morgan, Tyíor, Pitt-Rivers) no 
admiten este paralelismo. Bastian situó el problema en su ver- 
dadero terreno cuando afirma que la unidad psíquica de la Hu- 
manidad produce «ideas elementaless semejantes; solamente 
que estímulos anteriores pueden provocar reacciones distintas. 
Franz Boas, más recientemente, superó los teorías de sus pre- 
decesores; afirmó que el hombre civilizado no es más racíio- 
nal que el salvaje; hay racionalizaciones de costumbres y de 
pensamientos que surgen de un modo inconsciente. Para él, las 
culturas no son conjuntos de elementos individuales, sino unio- 
nes de partes integradas, relacionadas en todas las direcciones. 
Pero el problema permanece. ¿De dónde provienen todos estos 
elementos comunes en todas las sociedades inferiores? El ele- 
mento colectivo de la escuela francesa de Durkheim no puede 
explicarlo; se podría utilizarlo para explicar la menta.idad de 
un clan o de un grupo cerrado, de unidad social original de- 
mostrada. Desde este punto de vista, hay que preguntar a esta 
escuela el origen de estas cualidades psíquicas propias de Jos 
hombres primitivos. 

Resumiendo lo que hemos dicho sobre este punto, se puede 
afirmar que la diferencia entre la meníalidad primitiva y “a 
moderna es solamente una diferencia de estado, de condiciones 
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de ejercicio; estas mentalidades no corresponden a un estado 
determinado de la vida mental de la Humanidad; en efecto, no 
sabemos si 1 que llamamos «primitivo» no es «degenerado» de 
formas de civilización desconocidas más antiguas; la mentali- 
dad salvaje no es «natural», como lo afirmaba J. J. Rousseau, 
por ejemplo; al contrario, es la resuliante de muchos factores. 
Es verdad que la mentalidad primitiva es mucho menos racio- 
nal, mucho más imaginativa que la mentalidad moderna; tal 
régimen mental es un régimen de relaciones experimentales y vi- 
vidas dentro de la Naturaleza, cuya amplitud e intensidad son 
extraordinarias. La energía vital de la imaginación domina com- 
pletamente lo mental primitivo y da a su vida espiritual *xpe- 
riencias naturales y preternaturales semejantes, porque reflejan 
quizá realidades naturales y preternaturales todavía desconoci- 
das. Aquí entramos en el campo de lo irracional o de lo parapsi- 
cológico, que, como tal, quizá nunca podrá ser objeto de una 
ciencia, pero que, sin embargo, es de gran importancia para la 
psicología práctica, y plantea muchos problemas que no pueden 
ser resuelios racionalmente. Queda el problema de las culturas 
pretotémicas, donde los animales desempeñaron un papel pre- 
deminante en el pensar religioso; esta riqueza primitiva pue- 
de explicarse por el realismo de la imitación, según Marius 
Schneider, pero no se debe olvidar el elemento irracional, del que 
he hablado más arriba. La extraordinaria unidad de la repre- 
sentación del Universo en los pueblos primitivos es un problema 
que no ha sido resuelto hasta ahora. 
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Filosofía y estética del lenguaje 


en Martín Heidegger 


RESUMEN 


IL. El horizcnte histórico de la concepción heideggeriana del 
lenguaje —1. Vivir es expresarse; el hombre no sóso vive, sino 
que hase su vida. Para esta función esencial posee la palabra; 
el nombrar a las cosas es un modo de constituir nuestro mundo 
vital —Z. Quienes primero advirtieron esta dimensión social del 
lenguaje fueron lcs sofistas; la socialización del lógos fué su obra. 
Con ellos se inician los «studios filosóficos sobre el lenguaje.— 
3. Pero la constitución científica de la filosofía del lenguaje es 
obra del positivismo. Humboldt había aplicado los principios 
kantianos a la fiosofía del lenguaje; Steinthal y Bahnsen con- 
tinúan esta dirección. Mientras tanto, la escuela francesa se * 
pierde en disquisiciones sobre el origen del lenguaje.—4. Es Wundy 
quien recoge la herencia de Humboldt; después, la escuela po- 
sitivista se divide en dos direcciones, una social y otra indivi- 
dual—35. Pero, por reacción contra las exageraciones positivistas, 
se vuelve al idealismo: Cassirer y Hoenigswald representan la 
postura neokantiana, y Vossler y Croce la neohegeliana.—£. La 
renovación actual de la filosofía del lenguaje procede de Bren- 
tano y su escuela; de él arrancan Marty y Husserl. 

IL. La significación del lenguaje en la filosofia heidegyge- 
riana.—1. El existencialismo, en su verdad y en su error, carae- 
teriza a nuestra época. Dentro de él es Heidegger quien me- 
rece más alta consideración. Su pensamiento—no su sistema, 
pues es prematuro y arriesgado hablar de él—, visto desde sus 
idsas sobre el lenguaje, muestra curiosas variaciones.—2. El hom- 
bre—Jice He:degger—empezó a darle nombre a las cosas por puro 
juego; en este sentido, el lenguaje es harto impericuloso.—3. Sin 
embargo, es también la más alta dimensión de nuestra existencia. 
Somos la más mísera de las criaturas, pero tenemos el privile- 
gio del lenguaje; con él hacemos el mundo vital y creamos la 
Historia; de aquí que también sea el lenguaje lo más peligroso. 
A! hacerse común, nos hacs asequibles las cosas, nos crea nues- 
tro mundo y nos posibilitá la sociedad.—4. Por esto, el lenguaje 
es por esencia diálogo; y para que exista diálogo sólo se pre- 
cisa familiaridad, por la palabra, con las cosas.—5. Pero el len- 
guaje nombra también a los diosss; con lo que Heidegger se 
aparta de sus ideas de Sein und Zeit.—6 Y al nombrar a los dio- 
ses se convierte en el más alto grado de la expresión. Pero tam- 
bién al nombrar a las cosas el lenguaje es creador, poético; es 
la palabra la que le da consistencia a las cosas—7. El artista, 
el político y el filósofo «son los únicos que pueden manifestar 
aquel Seiendes que en Sein und Zeit era incognoscible. El arte 
expresa un mundo y se sustenta sobre la naturaleza; la obra 
artística es una eterna lucha entres el hombre y la Naturaleza. 
su resultado es la Historia.—S. La Naturaleza, por sí incognosci- 
ble, se patentiza por la obra de arte, que racionaliza el caos 
natural y nos sumerge en la rsalidad de las cosas.—9. El len- 
guaje, pues, descubre la divinidad y explicita la Naturaleza; es 
creación, poesía pura. El hombre es libre, pero está condenado 
a esta libertad; en ella la misión del poeta es interpretar los 
signos de los Dics:s y expresar la voz del pueblo. 


I.—EL HORIZONTE HISTÓRICO DE LA CONCEPCIÓN HEIDEGGERIANA 
DEL LENGUAJE. 


1. La importancia de los estudios filosóficos sobre el lenguaje.— 
Desde que tenemos conciencia de nosotros mísmos, nos damos cuen- 
ta de que vivimos implantados en el lenguaje. Externamente, vivir es 
algo así como expresarse. Estamos insertados en un mundo de cosas; 
entre estas cosas somos un ser vivo, y, como tal, contingente. Pero 
mientras los demás seres vivos se limitan a vivir y a expresar el modo 
peculiar de su especie, el hombre tíene, acemás, que determinar su 
propia vida. Los humanos no podemos limitarnos a vivir nuestra exis- 
tencia, como quiere Jean Paul Sartre; tenemos también que deter- 
minar nuestra vida. El hombre no sólo vive, sino que hace su vida. Por 
esto, nuestra naturaleza posee un medio superior de expresión del que 
carecen las demás cosas y los restantes seres vivos: la palabra. El 
hombre habla, y por medio de esta manera de relación con las 
cosas que es el nombrarlas, constituímos nuestro horizonte vital. Por 
medio de la palabra—del viejo hóros griego—, el hombre se lanza pre- 
suroso a la caza del fluir de las cosas. Esta carrera de palabras, 
este rapto verbai de lo que huye, cuando es alcanzado, constituye la 
verdad, Este es el sentido de la gh y deta (verdad) griega, del descu- 
brimiento. 

La verdad, por medio de la palabra, pone de manifiesto lo que las 
cosas son en realidad. La vida del hombre, mediante el ejercicio del 
lenguaje, expresa lo que el mundo es. Ego Mojo» yy (el hombre 
expresa al mundo), decían los griegos. La. palabra es, de este modo, 
el primer instrumento con que el hombre expresa y domina al mundo. 
El mundo está, por tanto, en cierto modo condicionado por este nues- 
tro modo de expresión. Nos referimos, no al mundo físico en sí, sino 
a nuestro mundo: a la imagen expresiva y operativa que intentamos 
adecuar, lo más exactamente pos:ble, con el mundo real, Por tanto, 
una investigación a fondo de nuestra concepción del Universo debe 
ir precedida de un estudio preliminar del lenguaje. Sin embargo, 
estos estudios filosóficos sobre el lenguaje tienen entre nosotros cier- 
ta categoría de Cenicienta. En este momento carezco de la infor- 
mación precisa, pero creo que en nuestros estudios universitarios ape- 
nas si se deja hueco para la filosofía Cel lenguaje. Hoy en día, si 
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exceptuamos los espléndidos trabajos de don Juan Zaragúeta (1) y 
del Padre Ceñal, S. J. (2), pocos son los que en España cultivan aque- 
llos estudios que inició en el s:glo xvi Hervás y Panduro. La filosofía 
del lenguaje que pudiéramos llamar actualmente vigente en España, 
o cuando menos la más conocida, son los estudios de Vossler y Cro- 
ce; uno y otro ce procedencia y orientación neohegeliana. Basta con 
esto para advertir su insufic:encia. 

Personalmente, fué un azar fortuito quien me llevó a estos es- 
tudios. La ausencia temporal de un compañero de Facultad, que en 
aquel momento servía a la Patria con las armas, acumuló a mis 
enseñanzas de filosofía las de Crítica literaria. Conocía yo entonces 
la filosofía del lenguaje sólo de un moco accidental. Cuando empe- 
zaba a estudiar la carrera, el libro de don Juan Zaragúeta, Contri- 
bución del lenguaje a la filosofía de los valores, fué mi maestro en 
estos estudios. Después fuí conociéndolos aceesoriamente a lo largo 
de la Historia de la filosofía. Estudié luego más detenidamente los 
trabajos de Anton Marty y Edmundo Husserl, y, aprovechando la co- 
yuntura académica, introduje unas lecc:ones de filosofía del lenguaje 
dentro cel programa de Crítica literaria. De ellas extracto ahora es- 
tas consideraciones, más bien históricas que doctrinales, sobre las 
ideas Ge Martin Heidegger acerca del lenguaje y su entroncamiento 
con esta clase de estudios. 

2. El crigen histórico de la filosofía del lenguaje.—Como ciencia 
positiva, la filosofía del lenguaje se constituye en los últimos años 
del siglo xvi. Pero los estudios sobre estas materias se remontan has- 
ta la crisis de los sofistas. A raíz del triunfo eriego en las eurrras 
médicas, el mundo helénico sufre una importante transformación. 
Ya es tóp:.co hablar de la escala ascendente de humanismo que esd- 
contramos en las tres grandes figuras de la tragedia griega. El viejo 
Esquilo, cantador de las férreas pasiones de los dioses, sólidamente 
amarrado a la Mitología y acomodado a la grandiosidad. El patético 
Sófocles, que lentamente va «despegándose» de la majestad sobre- 
humana «de los dioses, para centrarse en el patetismo de las pasio- 
nes, en unos hombres comme il faut. Y, al final, Eurípices, que rompe 
las últimas barreras del amor y del odio, para narrar las pasiones 
cantadas por los propios apasionados. Pensemos en el pendant plás- 
tico, desde la majestad olímpica de Fidias y la serenidad humana 
de Policleto, hasta la delicadeza de Praxiteles o la furia de Scopas. 
El punto de fuga ce los nuevos ideales va a ser una ciudad: Atenas. 
Su intervención definitiva en las guerras médicas le acarrea la des- 
trucción de la v:eja acrópolis y de las antiguas familias; pero tam- 
bién el triunfo y la hegemonía en la Hélade. Las clases medias, 
que tanto contribuyeron al triunfo, se adueñan del poder y empieza 


—— 


(1) Contribución del lenguaje a la filosofía de los valores. Madrid, 1920. 
El lenguaje y la filosofía. Madrid, 1945. 
(2) La teoría del lenguaje de Carlos Búhler. Madrid, 1941. 
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el apogeo «e la democracia, que encuentra su hombre genial en Peri- 
eles, que da nombre a la época de mayor esplendor de Grecia. Todos 
los saberes humanos empiezan su desarrollo prodigioso. 

Entre estos saberes que ahora cobran extraño auge, hay uno que 
tiene en este momento una especial importancia: la política. El grie- 
go acaba de darse cuenta de un hecho en el que vivía sumergido: 
vivir es tanto como existir con otros; vivir es convivir. Y lo que fa- 
cilita la convivencia es el pozer relacionarnos con los demás. Esto 
es posible porque poseemos un instrumento que nos hace asequibles 
a los demás: el lenguaje. La convivencia presupone y engendra una 
comunidad de asuntos, Ge eosas, de Ocupaciones; y para que estas 
cosas, asuntos y ocupaciones sean comunes se necesita que estén 
al alcance de todos. Lo que pone a máno estas cosas y asuntos es el 
Moyoc» la palabra. Hablando se entiende la gente, decimos los espa- 
ñoles. La palabra es la gran agencia publicitaria de las cosas, que 
de este modo cobran ámbito, se extienden y se socializan. El hósjoc 
entra en todos y cada uno de los ciudadanos; más aún: ser ciuda- 
dano va a presuponer poseer el hoyac: El ciudadano es quien posee el 
hoyos y la decisión, la voz y el voto, que se dirá luego. 

Esta expansión del Adyoc €s la obra de los sofistas. A éstos no les 
preocupa 10 que-:sea en sí la palabra, sino la palabra como Junción 
pública: el lenguaje nos habla ahora, no de cómo son las cosas, sino 
de cómo aparecen, En la conversación se dice algo afirmando o 
negando, frente a uno o varios interlocutores; lo que interesa ahora 
es lo que hace posible el diálogo. Entonces los sofistas centran sus 
estudios en dos puntos principales: 1.», el arte y sentido del diálogo, 
o sea la retórica, y 2.*, el contenido argumental del diálogo: la cul- 
tura. Como los sofistas negaban que la consistencia del diálogo pro- 
cediese del objeto, tienen que recurrir a fundarlo en el sujeto: el 
hombre. Entonces se dedican al estudio del lenguaje para acicular el 
arte de la discusión, como también a proporcionar al ciudacano una 
cultura media que pueda utilizar como proyectiles en su arte de 
vencer al adversario (3), De aquí nacen los primeros estudios sobre 
el lenguaje, tan importantes en la mayoría de los sofistas. Así, Pró- 
dico consagró diversos estudios sobre el lenguaje, hoy perdidos. Hip- 
pias enseñó filosofía del arte y de los modos del decir; Trasímaco 
estudió la elocuencia; Eutidemóo y Dionisodoros enseñaron elocuencia 
forense; Polus, retórica; y así todos. 

Los estudios sobre el lenguaje entran en la filosofía definitivamente. 
Platón se ocupa de él en el Cratilo; Ar'stóteles, en el tratado De 
Interpretatione; San Agustín, en su diálogo De Magistro. En la Edad 
Media encontramos agudas observaciones en los numerosos tratados 
De modis significandi, ex las obras de Santo Tomás, Duns Escoto, 
Oceam y los discípulos de este último. Los mismos escolásticos ára- 


(3) Cfr. Xavier Zubiri: Sócrates y la sabiduría griega. Ed. en el volu- 
men Naturaleza, Historia, Dios. Madrid, 1944; págs. 236-243, 
6 
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be-musulmanes nos dejan importantes obras que contienen elemen- 
tos de filosofía del lenguaje, como en Al-Fárábi y en el Lisán al- 
Arab, de Avicena. Y en el pensamiento moderno, Bacon propugna 
una gramática comparada, Locke dedica todo un capítulo al len- 
guaje, y Leibniz pide una gramática general; y aun pudiéramos aña- 
dir más nombres: De Brosses, Condillac, Rousseau. : 

3. La constitución científica de la filosofía del lenguaje.— Sin 
embargo, rigurosamente hablando, la filosofía del lenguaje se cons- 
tituye como ciencia con el positivismo. El positivismo, al interesarse 
ante todo por los hechos, va a considerar el lenguaje, como ya ha- 
bían hecho antes los sofistas, en su forma usual y cotidiana. Para 
esto se encontraron los positivistas con la fecunda labor de Guillermo 
Humboldt (1767-1835), vercadero fundador de la filosofía del len- 
guaje. Humboldt vive en los momentos de Sturm und Drang y Gel 
Romanticismo alemán. Asiste al despertar de la conciencia nacional 
alemana, e intenta hacer por vez primera una genética del lenguaje 
y de su historia. Estudia las principales lenguas; compara sus dife- 
rencias y analogías, y establece un principio que permanecerá auran- 
te mucho tiempo como irrefutable axioma: el paralelismo entre el 
pensar y el hablar. El lenguaje es función de nuestro pensamiento, 
una exteriorización de nuestro pensar. Pero entonces, si hay para- 
lelismo entre el pensar y el decir, ¿cómo es que existe una plural'dad 
de lenguas? Entonces, Humboldt, que filosóficamente procede de Ma- 
nuel Kant, distingue dos principios: el primero es la fuerza creadora 
del espíritu (Die Geisteskraft); el segundo, las formas del lenguc¿je 
(Sprachform). El primero engendra el espíritu de los pueblos (Volks- 
geist), que se manifiesta por las formas del lenguaje. Las distintas 
lenguas expresan, por tanto, las diferencias peculiares de los diversos 
pueblos. A esto agrega Humboldt otra observación tomada de Kant. 
Para éste, el mundo fenoménico es un caos; sólo nuestro pensar, 
por medio de las precategorías (espacio y tiempo) y de las doce ca- 
tegorías, reduce este caos a un ordenado mundo. Para Humboldt tam- 
bién el mundo de los pensamientos es un caos; para ordenarlo, el 
hombre, posee el lenguaje, que de este modo es también una forma 
apriorística del pensar (4). 

La concepción de Humboldt es continuada por Steinthal (1823- 
1899). Era discípulo de Herbart y mantuvo en su filosofía del len- 
guaje el paralelismo entre las palabras y el concepto, desarrollándolo 
con todos los recursos de la psicología de su maestro. En la misma 
dirección se encuentra Bahnsen (1830-1881), discípulo de Hegel y 
Schopenhauer, a los que pretende conciliar. Siguiendo a Schopen- 
hauer, considera que la voluntad es la que determina el lenguaje, 
objetivizáncose en él. La voluntad, que Bahsen equipara al espíritu 
de Hegel, es subjetiva, y tiende a objetivizarse en el lenguaje. Por 


(4) Humboldt: Ueber die Verschiedenheit des menschlichen Snrach- 
baues. Ed. Pott. Berlín, 1880; págs. 25, 59, 140 y ss. 
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esto considera que las formas «Gel lenguaje son esquemas apriorísti- 
cos ae los que se sirve la razón (5). 

Casi al mismo tiempo que se desarrolla la escuela alemana, la- 
escuela tradicionalista francesa plantea el aráuo problema del or- 
gen Cel lenguaje. Luis de Bonald (1754-1840) quiere reducir toda la 
filosofía al problema «el lenguaje. El espíritu del hombre es sacado 
de la nada por la palabra; el lenguaje es la actualización del es- 
píritu. Frente a Bonald, Maine de Biran (1776-1824) niega el origen 
revelado del lenguaje. Si el hombre pudo utilizar el lenguaje que 
Dios le reveló, es porque ya poseía las posibilidades racionales para 
su desarrollo. Esta posición de Maine de Biran es continuada por 
Renan (1823-1892), que considera que la razón posee una estructura 
que permite el desarrollo del lenguaje. Pero la escuela francesa, per- 
dida en las discusiones sobre el origen del lenguaje, no consigue 
hacer avanzar a esta ciencia; va a ser la escuela alemana la que 
le dé su avance definitivo. 

4. El positivismo en la filosofía del lenguaje.—La escuela alemana 
se entrega ahora en brazos del positivismo. Este hereda de la es- 
cuela de Humboldt el axioma de la adecuación entre la estructura 
mental y la expresión lingúística; y un pensador sistemático de 
larga vida, Guillermo Wundt (1832-1920), codifica las teorías sobre el 
lenguaje dentro del marco psicologista del positivismo. El lenguaje, 
advierte Wunat, tiene dos dimensiones. De un lado, tenemos el len- 
guaje como expresión del espíritu del pueblo, como medio que utí- 
liza la comunidad para relacionarse. De otro, en cada individuo el 
lenguaje tiene una significación particular. Por tanto, habrá que 
considerar en su estudio estos dos aspectos, el social y el individual. 
Esto origina dos escuelas, y cada una de ellas seguirá una de estas 
dos direcciones. La escuela de la influencia social del lenguaje ad- 
quiere gran desarrollo en Alemania; a ella pertenecen Ottmar Dit- 
trich y Enrique Gomperz. En Francia siguen esta dirección Meillet, 
Brunot, Pichon y Charles Bally, que estudió las relaciones del len- 
guaje con la vida, cuyas estructuras vienen a reflejarse sobre nues- 
tra expresión verbal. Esta escuela sociológica alcanza su cumbre con 
Fernando de Saussure, que representa en la filosofía del lenguaje 
la misma postura que Emilio Durkheim en la sociología. La lengua, 
viene a decir Saussure, se corresponde exactamente con lo que Dur- 
kheim llama «el hecho social». Por esto hay que distinguir entre len- 
guaje y palabra. La primera se refiere a un hecho social; la segunda, 
a algo individual; una es esencial; la otra, accidental. El lenguaje 
es un producto impersonal que todos recibimos; la palabra, algo con 
lo que matizamos nuestra peculiaridad. Estas agudas consideracio- 
nes de Saussure son continuadas por el último gran nombre de esta 
escuela, Enrique Delacroix (muerto en 1936), fino y elegante profe- 


db 


15) Sobre la filosofía del lenguaje del idealismo alemán, cfr.: F. Fie- 
sel: Die Sprachphilosophie der deutschen Romantik. 1927. 
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sor de la Sorbona. Dotado de unos conocimientos excepcionales, De- 
lacroix ha estudiado el problema del lenguaje con ayuda de la filo- 
logía, la estilística y la gramática histórica, evitando los dos gran- 
des escollos de la filosofía del lenguaje: el puro empirismo y las 
grandes construcciones apriorísticas (6). 

La dimensión individual del lenguaje está representada especial- 
mente por Hermann Paul. El lenguaje—-dice Hermann Paul—tenemos 
que centrarlo en los individuos; quienes hablan no son las naciones, 
sino los hombres. La lengua no es utilizada por España, Alemania, 
Inglaterra, etc.; son los españoles, alemanes, ingleses, etc., los que 
hablamos. Por tanto, no existe más lenguaje que el hablado por los 
indivíduos concretos. Desde esta perspectiva analiza Hermann Paul 
la vida de la lengua, su evolución, sus progresos. Su conclusión es 
kien tajante: el lenguaje, como producto colectivo, es una simple abs- 
tracción. A esta teoría agrega Hermann Paul la consideración de que 
las categorías gramaticales no cubren totalmente las categorías ló- 
gicas, El pensamiento—viene a «decirnos—va siempre por delante del 
lenguaje; no para todas las cosas que pensamos tenemos un modo 
exacto de expresión, una rigurosa categoría gramatical (7). 

5. La vuelta al idealismo.—El positivismo va demasiado lejos en 
su concepción del lenguaje. Bien se decida por considerarlo fruto de 
le, colectividad, ya sea que opine que procede de los individuos, en el 
fondo, viene a coincidir en creer que se trata de una simple superes- 
tructura individual o social. Desconoce casi en absoluto el poder que 
posee también el lenguaje de condicionar, en cierto modo, la expre- 
sividad hurana. Por esto, neokantianos y neohegelianos intentan re- 
vivir la vieja posición idealista de Humboldt desde nuevas perspectivas. 

La posición neokantiana está representada, especialmente por Er- 
nesto Cassirer. Para Cassirer, mito, arte y lenguaje son puras funciones 
simbólicas. Su obra fundamental, Fiulosofía de las formas simbólicas, 
nos estáselciendo en qué consiste su pos ción. Todas las actividades hu- 
manas son formas simbólicas que tienen una enorme trascendencia, 
tanto en la vida social como en la individual. Así, por ejemplo, los mitos 
en Grecia o los usos sociales en la actualidad. El lenguaje no puede re- 
ducirse, como querían los positivistas, a un elemento puramente pasi- 
vo, algo así como una superestructura originada por la necesidad de 
expresar nuestro pensamiento. El lenguaje no es un simple espejo que 
refleje impasible la realidad mental; al contrario, modifica sus obje- 
tos y acaba haciendo evolucionar la estructura misma del pensar. No 


e 


(6) Cfr. Wundt: Vólkerpsychologie. Tomo 1. Die Sprache, 3.2 ed. Leip- 
zig, 1912. Idem: Sprachgeschichte und Sprachpsychologie, 1901. Dittrich: 
Grundeúge der Sprachpsychologie. Halle, 1904. Idem: Die Sprache als ps- 
chologische Funktion; publicado en la Psychologie der Sprache, de Froels- 
chels. Leipzig, 1925. Gomperz: Weltanschauungslehre. 11. Metodología, Je- 
na Leipzig. 1908. Bally: Le langage et la vie. París, 1926. Saussure: Cours 
de linguistique gémiral, 2a edición. París, 1922 Delacroix: Le langage et 
la pensée, 2.2 edición. París, 1930. 

(7) Cfr. Paul: Pringipien der Sprachyeschichte, 5.1 edición. Halle, 1920. 
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es, por tanto, el pensamiento quien ríge el lenguaje; es éste quien, 
en cierto modo, determina el pensar. La misión del lenguaje es seme- 
jante a la que tienen en el pensamiento kantiano las formas catego- 
riales apriorísticas: son las formas «el lenguaje las que ordenan el 
caos noético; por medio áel lenguaje el hombre se expresa a sí m'smo 
y expresa también al mundo. En la constitución progresiva del len- 
guaje encuentra Cassirer tres etapas. En la primera, la edad de la 
onomatopeya, el lenguaje es simple expresión de, lo sensible; se nom- 
bran los objetos por significaciones que recuerdan la estructura m's- 
ma de lo significado. En la segunda etapa, la edad de la expresión 
verda! ¿ntutliva, se retrata verbalmente lo significado por medio del 
espacio, tiempo y número, que ya Kant admitía como intuiciones 
apriorísticas. Finalmente, en la edad del habla conceptual, que es el 
estadio en que hoy se encuentran casi todas las lenguas habladas, 
se tiende a las formas puras de relación. Sin embargo, advierte Cas- 
sirer, el lenguaje nunca pierde su contacto con la materia del pensar. 

El neokantismo de Cassirer estaba esencialmente preocupado por el 
formalismo apriorístico. En cambio, Ricardo Hónigswald lo que pre- 
vende es establecer una relación entre la teoría del conocimiento 
otra de las preocupaciones neokantianas—y la filosofía del len- 
guaje. El pensar—viene a decir Hónigswald—nmo es una reg'ón deter- 
minada de la conciencia, sino su propio principio constitutivo; toda 
vivencia indica una relación entre el sujeto y el objeto, y la sigrifica- 
ción expresa la unidad de esos dos términos. Todo hecho psíquico es 
significativo, indica algo; y como el contenido de la significación vive 
en perpetuo cambio, la palabra—gque es lo que permanece—es la que 
fija y transmite la: significación (8). 

El idealismo neohegeliano, por el contrario, huye del formalismo 
y del apriorismo neokantianos, y se inclina por una orientación esté- 
tica de la filosofía del lenguaje. Sus dos grandes autores son: Vossler 
y Croce. Vossler parte de su oposición a la lingiística positivista. El 
positivismo—dice—se basa en el error de analizar unos cuantos ras- 
gos comunes. No hay lenguaje del pueblo, sino lenguas de los poetas. 
El lenguaje es la ereación personal de unos cuantos individuos que 
encarnan el genio del espíritu. La gramática, pues, tiene que subordi- 
narse a la estética; la historia de la lengua co'ncide com la historia 
del arte. Del mismo modo, para Croce, el objeto de la estética y de 
la lingtiística coinciden; el objeto de la ciencia del lenguaje son las 
expresiones; la estética es el arte de la expresión. Luego la ciencia 
del arte es estética (9).' 


(8) Cfr. Cassirer: Philosophie der symbolischen Formen. 1 Die Sprache. 
Berlín, 1922. FHómieswald: Die Grund agen (cr Denkpsychologie, 2.2 edi- 
ción. Leipzig, 1925. Idem: Grundfragen der Erkenntnistheorie, Tubinga, 1937. 
Idem: Philosophie und Sprache. Basilea, 1937. 

(9) Cfr. Vossler: Positivismus und Idealismus im der Sprachwissenchaft. 
Heidelberg, 1904. Croce: Estetica come scienza dell'espressione e linguistica. 
generale, 5.2 edición. Bari, 1922. . 
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6. La restauración de la filosofía del lenguaje.—El positivismo ha- 
bía ido demasiado lejos en su consideración fenoménica del lenguaje; 
el idealismo neokantiano había invertido los términos, esclavizando 
el pensamiento a las formas de expresión; los neohegelianos volvían 
a levantar las construcciones dialécticas que causaron la ruina de la 
filosofía alemana. Para Hegel, lo esencial era la explicitación histórica 
del espíritu, que se manifiesta a través—entre otros medios—del arte. 
Esta expresión se concretiza a veces en individuos que encarnan tem- 
poralmente este espíritu: en este caso, los poetas. Por esto sus aiscí- 
pulos Vossler y Croce reducen el lenguaje a una creación personal 
del genio; vienen a ignorar, a sabiendas, que la lengua hablada no es 
la de los poetas, sino la del pueblo. El mismo poeta, al hablar, no 
utiliza su lenguaje. A nadie se le ocurre pensar que Góngora, en su 
intimidad, hablase el lenguaje de las Soledades. Además, en el len- 
guaje se dan unidos dos elementos muy diferentes: la forma y el 
contenido. La primera puede permanecer, pero el contenido semánti- 
co está en perpetuo cambio. En el mostrador de un «bar», la pala- 
bra caña tiene muy distinto contenido que en un almacén de bam- 
búes o en un puesto de escobas. Por esto, para llegar a una constitución 
científica de la filosofía del lenguaje, hay que coordinar muy bien dos 
elementos: el estudio formal de la expresión y la ciencia valorativa de 
sus contenidos. Es decir, una lingúística fenomenológica del len- 
guaje y una estética como ciencia de los valores de la expresión. Estas 
dos ramas van a nacer de un extraordinario pensador austríaco, Fran- 
cisco Brentano, cuya influencia va a ser definitiva para, todo el pen- 
samiento filosófico posterior. , 

Con Brentano (1838-1917) puede decirse que se abre una fase de- 
cisiva para toda la historia de la filosofía. Los excesos dialécticos del 
idealismo y los ataques positivistas habían dejado desiertas las clases 
de filosofía. Es Brentano quien pr:mero intenta salvar esta crisis. Su 
labor, atravesada por un profundo sentimiento religioso del hombre 
y de la filosofía, ejerce una influencia decisiva en Stumpf, Mei- 
nong, Marty y Husserl. Vuelve a remontar la filosofía a sus autén- 
ticas fuentes aristotélico-escolásticas y él mismo se forma en íntimo 
contacto con el pensamiento de Aristóteles. Su contribución a la filo- 
sofía es gigantesca: la Teoría del objeto, de Meinong, las doctrinas del 
lenguaje de Marty, la fenomenología de Husserl y la ética de los va- 
lores de Scheler, de él proceden. Con él, la clásica doctrina «e la 
intenc:onalidad vuelve a entrar en la filosofía. Del empirismo aris- 
totélico y del positivismo tomará Brentano su oposición a las puras 
especulaciones dialécticas; pero frente a las exageraciones del feno- 
menismo positivista, sentará las bases de-la objetividad (10). De sus 
discípulos, dos, principalmente, ocuparán un puesto decisivo en la 
filosofía del lenguaje: Anton Marty y Edmundo Husserl. 


(10) Para la significación de Brentano nos atenemos a nuestro extenso 
«trabajo sobre este pensador, que próximamente editaremos. 
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Para Marty, la filosofía del lenguaje debe partir desde una pers- 
pectiva psicológica y genética. Divide la filosofía del lenguaje en dos 
partes: teórica y práctica; esta última se divide, a su vez, en otras 
tres: Estética, Lógica y Etica del lenguaje. La parte teórica estudia 
la función significativa del lenguaje y los factores psíquicos conto- 
mitantes. Se divide también en dos ramas: una descriptiva y otra 
genetica. Lea primera estudia la esencia y naturaleza de los fenóme- 
nos; la segunda, su nacimiento y evolución. Frente al nativismo ro- 
mántico, señala Marty que el único presupuesto posible a toda teo- 
ría filogenética del lenguaje es la serie de gradual complicación que 
podemos observar en la actividad lingúística, desde la onomatopeya 
hasta las formas verbales más complicadas. El pensamiento precede 
al lenguaje; éste le sigue. 

El mérito esencial de Marty es haber señalado la neces:dad de un 
estudio independiente de cada una de las funciones del lenguaje. Su 
posición va a ser resumida y rebasada por las investigaciones de Ed- 
mundo Husserl, que empieza por liberar tambén a la lógica del las- 
tre psicologista con que la revistió el positivismo. Siguiendo aquel 
método «más afín a la naturaleza de las cosas» que reclamaba Bren- 
tano, Husserl llega a la fenomenología. Esta se propone constituir una 
ciencia filosófica fundamental que sirva de base definitiva de las de- 
más ciencias, y que nos lleve a un modo de conocer universal. Para 
ello es preciso que prescindamos de toda clase de prejuicios, para 
que lleguemos—por medio de una experiencia pura que no deforme 
la realidad—a conocer las cosas en su más íntima realidad. Existe 
un contacto íntimo con las cosas, que es la clave de la fenomenolo- 
gía; eliminando los elementos accesorios de todo conocer, podemos 
llegar a la intuición de las esencias. Del mismo modo—dice Husserl, 
aplicando el método fenomenológico al estudio del lenguaje—hay que 
liverar a la teoría del lenguaje de todo elemento psíquico accesorio. 
En nuestra expresión, la forma y el contenido son realmente insepa- 
rables, pero no lo son en nuestra consideración mental. La teoría 
del lenguaje tiene que considerar a éste como forma pura. Entonces 
es cuando Husserl funda la teoría de la significación (Bedeutungsleh- 
re), cuya misión es investigar las primitivas estructuras de significa- 
ción y expresión verbal. Lo mísmo que existe una lógica pura que 
prescinde de todo contenido, también hay una gramática pura aprio- 
rística independiente de toúa realización experimental (11). 

Con esto se cierra el horizonte histórico de la especulación sobre 
el lenguaje con que se va a encontrar Heidegger. Podríamos agregar 
aleún nombre más. Entre ellos, uno decisivo: Carlos Biúbhler, pero su 
influencia no aparece, o es harto escasa, en Heidegger. 


by: ó ñ dlegung der  dllgemeinen 

(11) Cfr. Marty: Untersuchugen zur Grund a a 

Grammatik und Sprachphilosophie. Halle, 1908. Husserl: Investigaciones ló- 
gicas. Madrid, 1935. 
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l1.—LA SIGNIFICACIÓN DEL LENGUAJE EN LA FILOSOFÍA HEIDEGGERIANA. 

1. Las líneas esenciales del pensamiento de Martín Heidegger.— 
El existencialismo, en su sentido más amplio, es seguramente la mejor 
caracterización filosófica del munto actual. Su mérito, la vuelta a la 
* existencia, y su gigantesco error, la temporalidad y el agnosticismo, 
son también el mayor valor y el más desgarrador cefecto de nuestro 
tiempo. Todo pensador actual se siente ante la obligación de adoptar 
una postura, positiva o negativa, ante el existencialismo. Pensadores 
tan ponderados y ecuánimes como Marítain y Gilson no han querdo 
mantenerse al margen del problema. Se ha hablado de un existencia- 
lismo tomista, de un existencialismo escolástico, de un existencial's- 
mo agustiniano y aun simplemente cristiano. El tema ha pasado ya a 
la literatura y al arte. Hemos leído novelas existencialistas, como las 
.de Jean Paul Sartre; sabemos de todo un movimiento poético existen- 
cialista. Ha habido también algún estreno teatral (e esta orientación, 
muy movido, por cierto, en París. Parece ser que el desconcierto ha 


llegado hasta erear una moda y un modo de vivir existenciales, Al pa- 


recer, se intenta, una vez más, confirmar el viejo aserto de que el 
hombre, cuando renuncia a adorar a Dios, tiene gue rendir e al 
diablo. 

Seguramente, dentro cel volumen actual del” existencialismo. los 
mayores valores siguen siendo los de aquellos pensadores que cons- 
tituyeron el movimiento, Heidegger y Jaspers, sobre todo, y que acaso 
no aprueben ahora esta «inflación existencial», En el caso de Martín 

_ Heidegger, del que ahora nos ocupamos, estamos seguros que no eo- 


mulga con esta moda actual. De sa nombre mismo y de sus doctrinas : 


acaso se haya hecho un uso y abuso desconsiderados. Su pensamiento 
es hasta ahora—por lo menos en su dimensión escrita, que es la úni- 
ca que podemos juzgar—harto incompleto. Todos hos hemos dado 
demasiada prisa en catalogarlo, explicarlo y refutarlo; pero su obra 
sigue siendo fragmentaria. Y nos preguntamos: ¿bastarian los pri- 
meros diálogos de Platón o el De ente et essentia, de Santo Tomás, 
para juzgar al fundador de la Academia y al Doctor Angélico? La im- 
portancia de esto la vamos a advertir ahora cuando intentemos es- 
tablecer una conexión entre la filosofía de Heidegger y sus teorías 
"sobre el lenguaje. 

El pensamiento sobre el que se entronca Martín Heidegger es la 
fenomenología. Esta había querido plantear de un modo decisivo los 
problemas filosóficos; Husserl en el campo del pensar abstracto, Max 
Scheler en el del sentimiento. Esto es, ambos se habían limitado a 
unos motos del ser. Sin embargo, cabía preguntarse: ¿acaso la rela- 
ción primaria del hombre con las cosas no va más allá de su simple 
aprehensión teórica o de su realización sentimental? Indudablemente, 
hay algo más radical: nuestra propia existencia. Por tanto, viene a 
decir Heidegger, hay que plantearse de nuevo el problema todo de 
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la filosofía del ser, empezando por una hermenéutica de la existen- 
cia humana, Esta se nos descubre como un ser-ahí (Dasein) y está 
caracterizada por una triple supremacía; óntica la primera, ontoló- 
gica la segunda y óntico-ontológica la tercera, Es decir, la supremacía 
de la existencia humana procede: 1.%, de que su ser consiste en ex's- 
tir; 2.” en que plantea el problema del ser, y 3.%, porque de uno y 
otro modo condiciona la ontología de los demás seres. Esta existencia 
humana es, en primer lugar, un ser en el mundo (In-der-Welt-sein). 
que no es una situación accidental, sino que -pertenece a su propia 
esencia. Por ella le corresponde al hombre el ocuparse en las cosas 
que tenemos a mano (Zuhandenheit), que son el instrumento (Zeug). 
En segundo lugar, ser en el mundo es también ser con ctros; ser es 
coexistir. La existencia humana, por tanto, es constitutivamente una 
ocupac:ón, un Cuidado (Sorge). Sus tres notas distintivas son: el en- 
contrarse, la comprensión y el habla. El encontrarse (Befindlichkeit) 
es el ánimo, y nos descubre la situación de desamparo (Geworfenheit) 
de nuestra existencia. La comprensión (Verstehen) comprende el des- 
amparo de la existencia, descubre la necesidad de actuar y const:tuye 
el proyecto. El habla (Rece) es la explicitación de esta situación. El 
hombre puede comprender la existencia de dos modos: o entregándose 
a la banalidad de la existencia cotidiana o sumergiéndose en su dest:- 
ho, que le descubre la angustia. Esta abre a la existencia su posibilí- 
dad definitiva: la muerte, la nada (12). 

La filosofía de Heidegger acaba así en un radicalismo nihilista de 
la existencia humana. ¿Podemos, así, sin más, implicar dentro de las 
líneas generales de este sistema una teoría del lenguaje? Indudable- 
_Mente, si el agnosticismo de Heidegger fuera insuperable, la respuesta 
sería negativa. S:n embargo, hay que admitir que Heidegger ha ate- 
nuado sus conclusiones y acaso esté intentando llegar a la trascen- 
dencia. Sus dos trabajos posteriores: Hólderlin y la esencia de la poe- 
sía y Sobre el origen de la obra artística van a demostrárnoslo, 

2. El juego y el origen del lenguaje.—Los problemas acerca de la 
filosofía y estética del lenguaje se los ha planteado Heidegger con 
motivo del tema de la esencia de la poesía, tratado a propósito de 
unas ideas de Hólderlin (13). El motivo por el que Heidegger elige 
a Hólderlin para este tema es bien obvio: porque encuentra un para- 
lelismo entre sus ideas y las del gran poeta alemán. En la obra de 
cualquier poeta—dice Heidegger—se encuentra realizada la esencia 


(12) Cfr. Heidegger: Sein und Zeit, 42 edición. Halle, 1935; en espe- 
y £8., 184 y 85., 274 y S5.; 83 y 85.; 118 y S8.; 198, 134, 142 y ss.; 160 y ss8.; 175 
y ss. 184 y ss, 274 y ss y 406 y ss Idem: ¿Qu es Metafísica? Traducción 
de X. Zubiri, en Cruz y Raya. Noviembre, 1933; págs. 83 y ss. Cfr. tam- 
bién nuestro artículo La filosofía de Martín Heidegger en el horisonte do 
nuestro tiempo, publicado en el «Boletín de la Universidad de Granada». 

mer 946). 

anti Eran Hóldertin und das Wesen der Dichtung. Munich, 1937. 
Citamos siempre, por la traducción española, Holderlin y la esencia de la 
poesía; publicado en Escorial, tomo 10 (1943); págs. 163-180. 
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de la poesía; pero en la de Hólderlin esta realización es consciente. 
Hólderlin quiere poetizar sobre la poesía, es el poeta de la poesía. 
Pero esto también pudiera decirse de Mallarmé, de Valéry, de Juan 
Ramón o de Jorge Guillén. No es ésta, pues, la razón que en el fondo 
mueve a Heidegger, sino sus coincidencias con ciertos aspectos de la 
poesía de Hólderlin—y sólo con ciertos—y su germanismo. Piénsese 
en la fecha de composición del artículo sobre Hólderlin (1936) y en su 
dedicatoria a la memoria de Norbert von Hellingrath, editor de Hol- 
derlin, caído frente a Vercáún el 14 de diciembre de 1916. 

El primer problema que habría de plantearse sería: ¿Correspon- 
de el Hólderlin de Heidegger con el hondísimo poeta alemán? Indu- 
dablemente, no. Waehlens (14), que en su libro sobre Heidegger ha 
dedicado un capítulo a la estética, cree que sí, con ciertas restriccio- 
nes. Pero entre el poeta del Empédocles y el filósofo de Sein und Zeit, 
hay un ab'smo. Hólderlin es un poeta; carece, pues, de la rigurosidad 
terminológica de la filosofía; muchas de sus frases son metáforas 
que no pueden tomarse—como hace Heidegger—al pie de la letra. 
Tiene una vida agitada, y, como Nietzsche, acabó en la locura. Su 
obra se escribe en pleno Sturm und Drang; unos ciento cincuenta 
años poco más o menos antes que el artículo de Heidegger y desde 
muy otras perspectivas. La misma selección de Heidegger es capri- 
chosa. Así que hay que pensar que Hólderlín no tiene nada que decir 
en este trabajo de Heidegger; es un pretexto del filósofo para exponer 
sus ideas sobre estética y filosofía del lenguaje, analizando cinco fra- 
ses substanciosas y bellas de uno de los más grandes poetas de Ale- 
mania (15). 

Heidegger comienza con el estudio de las relaciones de la poesía 
con el juego. Escribía Hólderlin a su madre en enero de 1799 que el 
poetizar era la más inocente de todas las ocupaciones (16). Lo que 
pretende Hólderlin es tranquilizar a su madre, que empieza a pre- 
ocuparse por la salud de su hijo. Pero Heidegger lo interpreta en otro 
sentido. El poetizar es una forma del juego. El hombre es un animal 
que juega. El arte nace del juego. Un gran escritor católico, también 
alemán, Romano Guardini, ha llegado a decir que el espíritu de la 
liturgia reside en el juego. La tendencia hacia el juego—han adverti- 
do los psicólogos—no es algo privativo de la infancia que se agote 
con ésta; el juego perdura a través de toda la vida. El juego es el 
arte de amagar y no dar; es un sustitutivo de la acción, de la vida. 
El hombre desea vivir más de lo que vive—quiero decir más intensa- 
mente—, pero esto no es posible sin más; la realidad nos pone un 
límite. El juego, por el contrario, nos permite transponer la, realidad, 
entrar en el reino de lo maravilloso. La fantasía humana se movili- 
za; los goces naturales se truecan en simbólicos. La poesía inventa 


(14) Cfr. A. de Waehlens: La filosofía de Martin Heidegaer. Traducción 
del Padre Ceñal, S. J. Madrid, 1945; pág. 284. 

(15) Heidegger, op. cit. ed. cit.; págs. 164 165. 

(16) Holderlin: Werke, ed. de Norbert von Hellingrath; III, 377. 
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un mundo rico en imágenes; es siempre algo inocente, inoperante. 
Cuando de un hombre se quiere decir que es un soñador, un ser ino- 
cente y casi inactivo, se dice: «es un poeta». En boca de una chica 
«moderna», poeta es el vocablo que designa al hombre no atractivo, 
inocentón; a la antítesis de Don Juan. 

El poetizar es, sobre toco, inoperante. El sol no se para, aunque 
lo apostrofe Espronceda, y la luna no oye a nadie, aunque los poe- 
tas hayan enronquecido invocándola. Poetizar es puro hablar, decir 
por decir, o sea lenguaje puro. «¿Hay, por ventura—dice Heidegger— 
algo más impericuloso que el puro lenguaje?» Indudablemente, no: 
pero—y esto es lo que importa—si la poesía nace del juego, y la 
poesía es lenguaje puro, esto quiere decir que el lenguaje puro es 
función del juego. El hombre empezó a hablar por puro juego. El 
niño le pone nombre a las cosas en sus juegos; del mismo modo 
el hombre primitivo empezó a designarlas cosas. También el vestido 
femenino, según algunos sociólogos, nació del juego, de la coquetería, 
que es primitivamente un juego biológico (17). 

3. El lenguaje, dimensión de la existencia.—El lenguaje, que nace 
del juego, es la materia prima de la poesía. Es también un alto 
atributo de la existencia humana. El hombre se diferencia de las 
demás criaturas, de las bellas rosas, del esbelto cisne y del ciervo 
que correteá en el bosque. El hombre, en cambio—dice Hoóolderlin-—— 
parece la más mísera de todas las criaturas; vive en humildes cho- 
Zas y se arropa en púdicas vestiduras, que no tienen el color y el 
brillo de los pétalos de la rosa, las plumas del cisne y la piei ael 
ciervo. Y, sin embargo, posee lo más alto: la inteligencia. Cuida, 
como la vestal la llama, su espíritu. Por esto los dioses le han dado 
la libertad, el poder de ordenar el mundo y «el más peligroso de 
todos los bienes, el lenguaje». Así, pues, el lenguaje es un bien, y un 
bien peligroso: es, además, un bien del hombre (18). 

Empecemos por el monopolizador del lenguaje, por el hon:bre. iste 
es un ser libre. Heidegger ya había dicho que al hombre se le re- 
vela la existencia como una carga. Jean Paul Sartre dirá después que 
el hombre está condenado a la libertad. Su albedrío le confiere una 
misión que consiste en atestiguar lo que es. Es el viejo apotegma dó- 
rico: sé el que eres. Atestiguar—dice Heidegger—es declarar y res- 
ponder de lo que se declara. La auténtica existencia humana con- 
siste, pues, en vivir y dar fe de su existencia, y esto no consiste en 
una justificación posterior de la existencía, sino que acompaña a 
ésta y la constituye. Hasta aquí esto cabe dentro.de los esquemas 
de Sein und Zeit. Pero agrega Heidegger: «¿qué debe atestiguar el 
hombre?», y responde: «Su pertenencia a la tierra, la cual consiste 
en que el hombre es el herecero y el aprendiz en todas las cosas.» 
El hombre se nutre de un pasado que le proporciona los instrumentos 


(17) Heidegger, op. cit.; ed. cit.; IV, 246, 300 y 3859. 
(18) Hólderlin, ed. cit.; IV, 246, 300 y 385. 
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para su acción. Con estos instrumentos el hombre irrumpe en las 


cosas, las utiliza, las transforma. Para ello necesita decidirse, y esta 
decisión que transforma al mundo se realiza en la Historia. Pero 
para que sea posible la Historia, el hombre necesita del lenguaje. 
Por esto es el lenguaje propiedad del hombre; por esto es el hombre 
«quien hace la Historia, no las condiciones físicobiológicas. Y todo 
esto ya está mucho más allá de los esquemas agnósticos de Sein 
und Zeit. : 

De aquí también la peligrosidad del lenguaje. El lenguaje es el 
peligro de los peligros, es el creador de la posibilidad del peligro. 
Este consiste en la amenaza del ser por lo existente. El lenguaje nos 
permite levantarnos por encima del Seiendes, que dice Heidegger, 
para entenderlo e interpretarlo. En cambio, en Sein und Zeit decía 
que el ser (Sein) es accesible a la existencia humana (Dasein); pero 
lo existente (Seiendes) no lo es, es impenetrable. La trascendencia, 
por lo pronto, ha tenido que admitirla ya también para lo existente. 
Podemos, pues, por el lenguaje, expresar lo existente, lo que antes 
era negado en-Seéin und Zeit. Esta excelencia del lenguaje víe- 
ne también a continuar su peligrosidad. El lenguaje posee en 
potencia la amenaza de la decepción; abre un portillo de entrada 
a la posible pérdida del ser. «El lenguaje—dice textualmente Heideg- 
ger—está encargado de hacer lo existente patente de hecho y de 
garantizarlo como tal existente.» El resto de los seres, una rosa, 
un. cisne, un ciervo —que decía Mólderlin —no pueden comprender 
nada, no pueden nombrar las cosas, pero tampoco pueden equivocar- 
se, El hombre, en cambio, puede nombrarlo todo y expresarlo todo, 
pern a riesgo de equivocarse. Los demás seres vivos viven, existen, 
pero no sienten el peso de su exitencia, su ser. El hombre es eapaz 
de introducir sus estructuras en el mundo para ordenarlo, pero ex- 
perimenta la angustia de este mundo que amenaza con invadirlo y 
anonadarle Como una glgantesca espada de Damocles, la amenaza 
del error, del engaño, pende sobre su existencia. 

Además, también en su expresión el lenguaje encierra su peli- 
grosidad. El lenguaje lo expresa todo, desde lo más divino hasta lo 
infrahumano; de lo más puro a lo más abyecto, de lo más elevado a 
lo más vulgar. La misión del lenguaje consiste precisamente en una 
ampliación socializacora de la realidad. El mundo entero no está 
al alcance de todos y cada uno de los hombres; pero el nombre 
de cada cosa, sí, El lenguaje hace que, mediante la acción del nom- 
brar, se hagan comunes las cosas. En este sentido, el lenguaje tiene 
una altísima función social. La: palabra—dice Heidegger-—, para ser 
comprendida, tiene que hacerse común. El fruto—había dicho antes 
Holderlin-—tiene que hacerse común y cotidiano antes de que lo gus- 
ten los mortales (19). Estío, aurora, arreboles, no eran aún lenguaje 
dentro del castellano cuando Góngora los emplea en las Soledades 


Mi 


(19) Idem, ídem, IV, 238. 
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en el Polifemo y en los sonetos. Quevedo se los reprocharía, junto con 
otros vocablos hoy harto usuales; fué preciso que se hiciesen co- 
tidianos, que se vulgarizasen, para que fucran en verdad lengua viva 
La misión de la palabra es, por tanto, hacer asequible lo existente; 
pero en sí misma no sabemos nunca, sin más, si es una justa ex- 
presión o un fantástico capricho. La palabra más noble puede ser 
utilizada en la más bella poesía y en la más repugnante conver- 
sación. La palabra se encuentra siempre revestida de su propio man- 
to; quiera o no, establece entre la realidad y nosotros un cristal, des- 
cubridor o encubridor, que puede poner en peligro su propia esen- 
cia: la expresión más auténtica de la realidad. 


Y, sin embargo, el lenguaje no deja de ser un bien. Es la gran 
propiedad que tenemos, el monopolio del hombre. Sin el lenguaje 
no podríamos comunicarnos con nadie, no podríamos transmitir nues- 
tras experiencias, expresar nuestras resoluciones, mostrar nuestros 
afectos. «El lenguaje sirve para entenderse.» Vivir es tanto como 
* convivir, y lo que facilita la convivencia es el que podamos relacio- 
narnos con los demás. Quien hace posible esta relación es el len- 
guaje, que vulgariza todas las cosas, que nos pone el mundo al al- 
cance de la mano. Es lo que antes decíamos: hablando se entiende 
la gente. En este sentido, el lenguaje es un bien. Pero esta utilidad 
práctica del lenguaje no agota su esencia; antes, al contrario, es 
únicamente una consecuencia de aquélla. El lenguaje no es un ins- 
trumento más del hombre, ní siquiera el más esencial, sino que per- 
tenece constitutivamente a la propia' existencia humana. El lenguaje 
es quíen garantiza la posibilidad de existir en un mundo patenti- 
zado. Sin lenguaje habría un conjunto de seres vivos; el lenguaje 
hace posible la sociedad; sólo él constituye el mundo, entendido 
éste como el horizonte común de cosas, acciones y decisiones gue 
viven en perpetuo cambio. Y sólo donde hay mundo, es decir, donde 
hay algo común, puede existir historia. Sólo metafóricamente pueden 
tener historia las piedras; rigurosamente, sólo la tiene el hombre, 
Fl lenguaje es la garantía de la historicidad del hombre. Cuanio 
Dios creó al mundo, fué haciendo las cosas, reconociendo su bien, 
nombrándolas. Adán continuó la nominalización de las cosas; desde 
ese momento, empieza la Historia. El hombre ha recibido la posibi- 
lidad de nombrar al mundo, de crear un mundo inteligible. Por tanto, 
no es un simple instrumento del que nos sirvamos sin más; por el 
contrario, es él quien se sirve de nosotros, obligándonos a utilizarlo. 
El lenguaje construye el horizonte del hombre, su mundo a mano, 
pero esta construcción es inseparable de nuestra propia existencia (20). 


4. La esencia del lenguaje: el diálogo.—En un bello poema in- 
concluso lo ha dicho espléndidamente Hólderlin: 


(20) Heidegger, Op. cit., ed. cit.; págs. 16-169. 
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Mucho ha experimentado el hombre, 
mucho ha nombrado a los Celestes, ' 
desde que somos un diálogo 
y podemos oír los unos a los otros (21). 


«Desde que somos un diálogo.» Nosotros mismos somos diálogo; 
el lenguaje es parte de nuestra esencia; pero sólo el diálogo actua- 
liza plenamente nuestro ser. El lenguaje, si prescindimos del diálogo. 
es un sistema más o menos arbitrario de fonemas, palabras y conexic- 
nes sintácticas; pero esto es una engañosa fachada exterior. A la 
esencia del lenguaje pertenece el diálogo; la lengua nació por el 
diálogo y para el diálogo. ¿Y en qué consiste el diálogo? En algo obvio 
y evidente, en hablar unos con otros. Para dialogar es preciso un 
ctro; se habla consigo mismo, con las paredes, pero siempre con al- 
guien. El diálogo exige dos interlocutores: oír y hablar son dos tér- 
minos igualmente originarios. Los hombres somos un diálogo; pode- 
mos escucharnos mutuamente; tenemos algo que nos hace unos, que : 
nos lleva a coincidir en algo. El diálogo nos une sin confundirnos, y 
esta unión sustenta la posibilidad esencial de nuestra existencia co- 
mo animal social. 

Pero Hólderlin venía a expresarnos algo más. Él decía: «Desde 
que somos un diálogo.» Luego, ¿acaso el simple uso, sin más, del len- 
guaje no es ya un diálogo? Y en este caso, ¿desde cuándo somos un 
diálogo? Para que pueda existir el diálogo es preciso que la palabra 
coincica en lo que quiere expresar; si lo que un alemán llama Liebe y 
lo que yo designo por amor coinciaen, puede haber, pese a la diferen- 
cia de las lenguas, diálogo. Pero sí lo que yo llamo Dios, en sentido 
cristiano, no coincide con lo que un panteísta designa con la misma 
palabra castellana, el d:álogo es imposible. Por esto vemos en la his- 
toria de la filosofía cómo el sofista sustituye el diálogo por el dis- 
curso. El sofista no quiere convencer, sino triunfar del adversario; 
y en el con-vencer lo esencial es el con, es el interlocutor. El so- 
fista emplea sus razones a modo de maza; se trata de apabullar al 
contrario. Por esto no le importa el sofisma; lo que quiere es aho- 
gar al público con su retórica. Pero en el diálogo importa lo contrario: 
pocas palabras, pero adecuadas. Y para que exista esta adecuación, 
es preciso que haya una persistencia, una permanencia, que sólo se 
alcanza a fuerza de constancia, de estar allí siempre presentes. Es 
muy difícil hablar de cosas que se deshacen, que pasan veloces y 
apenas dejan huella; el diálogo cotidiano está hecho de pequeñas 
cosas, de nimiedades, pero que sucecen una vez y otra, que nos son 
familiares. 

¿Y qué es lo que nos da familiaridad con esas cosas? Su repeti- 
ción en el tiempo; luego es éste quien posibilita el diálogo. Desde 
el momento en que nos colocamos en un presente, puede haber diá- 


(21) Hólderlin, ed. cit.; IV, 343. 


FILOSOFIA Y ESTETICA DEL LENGUAJE DE HEIDEGGER 21d 


logo; en cuanto empezamos a contar un pasado y a esperar un fu- 
turo. Entonces no sólo poseemos lo permanente, sino también lo mu- 
dable, porque desde la permanencia de un presente comprobamos la 
mutabilidad de lo que ha variado. Somos diálogo desde que el tiempo 
es tiempo, desde que somos históricos. Por esto, ya decíamos antes. 
que ser diálogo y ser histórico es una y la misma cosa (22). 
5. ¿Dios entra en escena? —Hólderlin nos introduce, además, en 

un nuevo tema: 


Mucho ha experimentado el hombre, 
mucho ha nombrado a los Celestes, 
desde que somos un diálogo... 


«Desde que el lenguaje se realiza auténticamente como diálogo 
—Ccomenta Heidegger—, vienen los dioses a la palabra y aparece el 
mundo.» Lo segundo no tiene mayor dificultad: es el lenguaje quien 
constituye el mundo, entendido éste como horizonte común a va- 
rios. Pero, ¿qué tiene ahora que hacer eso que llama Heidegger dio- 
ses? A Holderlin pudiéramos llamarle, en un sentido muy vago, pan- 
teísta; para eso es poeta y no filósofo. Seguramente Hólderlin vendría 
a decir, poco más o menos, que los dioses son gigantescos y podero- 
sos seres, pero ciegos; para sentirse a sí mismos necesitan que el 
corazón del hombre se le preste; es el hombre quien despierta la con- 
ciencia de los dioses. Existen por sí mismos, pero el hombre, al nom- 
brarlos, los completa, haciéndolos conscientes de sí mismos. Así, sería 
el hombre quien perfeccionaría a los dioses. Pero Heidegger no cree, 
que nosotros sepamos por sus escritos, en Dios alguno del tipo hól- 
derliniano. Sin embargo, añade: «La presencia de los dioses y la 
aparición de un mundo no son tan sólo la consecuencia del adve- 
nimiento del lenguaje, sino contemporáneos de él.» Y en tal grado. 
que el auténtico diálogo, que nosotros mismos somos, consiste cier- 
tamente en nombrar a los dioses y hacerse palabra el mundo, La 
existencia de estos dioses es, por tanto, condición indispensable de 
la nuestra. Si hay lenguaje es porque hay diálogo; el diálogo es esen- 
cial a nuestra naturaleza; el diálogo consiste en nombrar los dioses. 
Por tanto, la existencia del lenguaje y de nuestra naturaleza prue- 
ban la existencia de los dioses. 

Pero, ¿qué es lo que Heidegger llama dioses? Waehlens supone, 
ateniéndose a los esquemas de Sein und Zeit, que Heidegger llama 
Dios a «un principio de explicación y fundamento». Dios expresaría 
algo así como «la inteligibilidad del mundo», que sólo aparece cuando 
el caos inicial ha sico vencido y el mundo ha sido creado. Los dioses 
son como nuestra respuesta al caos (23). Pero podemos preguntar a 
Waehlens: ¿Qué tiene que hacer dentro de los esquemas de Sein 


(22) Heidegger, op. cit., ed. cit.; págs. 169-171. 
(23) Waehlens op. cit., ed. cit.; págs. 288-289. 
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und Zeit «un principio de explicación y fundamento»? Indudablemen- 
te, nada. Aun si Dios fuera ese principio, si Heidegger creyera esto, 
los esquemas de Sein und Zeit estarían ya trascendidos y en gran 
parte destruídos dialécticamente. Más aún: ¿Puede hablarse, dentro 
de sus esquemas, de un principio que expresara «la inteligibilidad 
del mundo»? No, porque Heidegger empieza por decir que lo existente 
(Seiendes) es inaccesible e impenetrable a la existencia humana 
- (Dasein). Y ese supuesto caos inicial, ¿qué es?, ¿desde cuándo es? 
Tampoco ese caos, que presupone Waehlens, tiene nada que hacer 
en el sistema, o lo que sea, de Heidegger. Esto nos demuestra Jo que 
dijimos al principio; es imposible encasillar a Heidegger y construirle 
todo un sistema. O él nos da la aclaración escrita algún aía o hay 
que pensar que, encerrado en sus propias redes, se perdió definitiva- 
mente en un callejón sin salida, 

El mismo Heidegger se revuelve aquí contra una posible inter- 
pretación subjetivista de eso que llama dioses, «Los dioses, dice, no 
pueden venir a la palabra, más que si ellos nos interpelan»; que 
es lo contrario que creía Hólderlin, pues para: éste la palabra actua- 
lizaba los dioses. En Heidegger, por el contrario, supone que son los 
dioses los que nos llaman: «<a palabra que nombra a los dioses es 
siempre una respuesta a esta interpelación», Y el diálogo que esta- 
klecemos con los dioses es una respuesta que nace de la responsa- 
bilidad de nuestro destino, «Cuando los díoses hablan de nuestra 
existencia, sólo entonces penetramos en aquel dominio en que se 
decide si nos prometemos a los dioses o nos rehusamos a ellos.» ¿Lue- 
go nuestro destino tiene que ver algo con los dioses? Lo que no cabe 
dentro de aquel destino que aparecía en Sein und Zeit: el vivir autén- 
ticamente la vida sabiendo que somos mera temporalidad y estamos 
abocados a la nada. Sólo el propio Heidegger podría explicarnos qué 
quiere decir esto ahora y cómo podemos engarzar las dos posturas o 
por cuál nos hemos de decidir (24), 

6. El lenguaje como obra de arte: la poesía.—El lenguaje es de 
este modo el modo más alto de la expresión. Pero antes se ha dicho 
que el lenguaje puede expresar tanto lo banal y cotidiano como lo 
esencial y sublime, Por tanto, ¿cómo empieza ese diálogo esencial 
cel lenguaje?, ¿quién es quien lo realiza?, quien nombra con él a los 
dioses, ¿construye la Historia, analiza y crea el mundo? «Lo que per- 
manece—responde He'degger con otro verso de Hólderlin—, los poe- 
tas lo fundan» (25), El nombrar primariamente a las cosas es crea- 
ción, poesía. En este sentido, Adán es el más grande de los. poetas, 
El mundo prepoético es un caos, y el hombre, mediante el lenguaje, 
introduce el orden en este caos, ordenándolo en un cosmos; la poe- 
sía abre el mundo al hombre, Y esto sólo puede hacerlo la poesía, 
el lenguaje auténtico; sólo la poesía es propiamente creadora; la 


(24) Heidegger, op. cit., ed. cit.; pág. 171. 
(25) Hoólderlin, ed. cib.; IV, 63: 
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conversación cotidiana está basada en el lugar común y es pura 
palabrería que ha perdido su enlace con la realidad de las cosas. 
En nuestra charla vulgar sólo buscamos la utilidad del momento; 
lo que hacemos es envolver la realidad para mayor comodicad prác- 
tica. La poesía, en cambio, funda mediante la palabra. 

Y ¿qué es lo que funda la poesía? Lo que permanece, resporde 
Heidegger. Todo el mundo—viene a querer decir Heidegger, recor- 
dando a Heráclito—se encuentra en perpetuo flujo; lo que perma- 
nece tiene que ser arrastrado a pers'stir por un esfuerzo de este 
fluir eterno; lo símple tiene que ser desvinculado de la caótica com- 
plicación; lo indeterminado e inmenso tiene que ser sometido a la 
medida. «Es menester patentizar lo que sustenta y rige lo existente 
en su totalidad. Tiene que ser descubierto el ser para que el ente 
aparezca.» El poeta nombra a los dioses, que soportan todo lo exis- 
tente; nombra también al mundo, al horizonte vital, gue nos perte- 
hece y nos lo patentiza. «Este nombrar—dice Heidegger—no consiste 
simplemente en proveer de un nombre a una cosa ya conocida de an- 
temano, sino que sólo cuando el poeta pronuncia la palabra esen- 
cial, sólo entonces, por virtud de esta nomínalización, lo existente 
es nombrado en lo que él es, y así queda conocido como existente. 
Poesía es fundación del ser por la palabra.» Esta creación no es 
nunca fácil: se necesita un gran esfuerzo para sacar lo permanente 
de lo pasajero, y lo sencillo de lo complicado; para introducir la 
medida en lo caótico. El ser y lo esencial de las cosas tienen que 
ser creados, y esta creación fundamenta el ser en las cosas (28). 

T. La esencia de la Obra de arte.—Con todo ello, Heidegger ha 
venido a decir que por medio de la «nominalización lo existente es 
nombrado en lo que él es, y así queda conocido como existente.» Sin 
embargo, Heidegger ha afirmado repetidamente en Seín und Zeit que 
lo existente en sí es incognoscíble, ¿como nos dice ahora que por me- 
dio del lenguaje podemos conocerlo en su ser? La respuesta a este 
interrogante sólo él podrá dárnosla; a ella ha dedicado una obra 
hasta ahora, que nosotros sepamos, inédita: Von Ursprung des Kun- 
stwerkes. De ella sólo conocemos referencias a través de Eugenío Fink, 
uno de los más fieles discípulos de Heidegger, de Waehlens, Sternerberg 
y Max Múller (27), todas ellas incompletas. Al parecer, lo que se pro- 
pone Heidegger es el problema de la esencia íntima del arte; es 
decir, la razón última del por qué existan obras artísticas. Hay obras 
de arte, dice Heidegger, no porque haya artistas, sino porque el hom- 
bre siente necesidad de una creación artística. Y ¿cómo sabríamos 
esto si prescindiéramos del hecho mismo de la existencia del ar- 
tista y de la obra de arte? Si partimos «de considerar el arte como 
una necesidad, prejuzgamos precisamente lo que vamos a dilucidar. 


(26) Heidegger, op. cit., ed. cit.; págs. 171-172. 

(27) Cfr. Waehlens, op. cit., ed. cit.; págs. 291 300. Sternerberg, recen- 
sión en el Frankfurter Zeitung (8-XIT-1936). Max Múller, recensión en la 
revista Dichtung und Volkstum, 1937. 
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Pero esto, responde con suma perspicacia Heidegger, no es una difi- 
cultad. Todo problema, para ser resuelto, necesita un pre-juicio sobre 
la respuesta. No hay pensamiento que parta de una falta absoluta 
de presupuestos; todo hombre, incluso el filósofo, parte de unas pre- 
nociones elementales, cuya misión es llevarnos mediante un salto in- 
telectual, al meollo mismo de la cuestión a dilucidar. 

Pero aún hay otra dificultad mucho más grave. Toda obra de 
arte existe en medio de un mundo y en función de él; no podemos, 
por tanto, prescindir del horizonte en que está enclavada. Sin em- 
bargo, esto sólo es posible en las obras de arte de nuestro tiempo, y, a 
lo más, de nuestro propio círculo cultural; pero, respecto de las obras 
de arte del pasado, y, sobre todo, de las pertenecientes a círculos 
históricos muy alejados del nuestro, esto'no es posible. Por esto, cuan- 
do una obra de arte es algo así como una reliquia, salvada del nau- 
fragio colectivo de una cultura, hay que empezar por reconstruir su 
mundo. Pero éste podemos intuirlo partiendo precisamente de esos 
restos que nos han sido casi milagrosamente conservados, pues hay 
una estrecha conexión entre el presente, que se levanta sobre el pa- 
sado y contiene en germen el futuro. 

Heidegger aclara esto con el ejemplo del templo griego. Este re- 
presenta, de un lado, el horizonte vital del mundo helénico; está 
vinculado con la vida del pueblo griego; es el momento expresivo 
de un modo vital. Ante el templo, y en él, el pueblo cobra concien- 
cia de sí mismo; la Historia se plastifica en él y él mismo se nutre 
de esa Historia. De otro lado, en el templo entran una serie de ele- 
mentos extrínsecos a su idea; son las «circunstancias» del templo; el 
lugar donde está emplazado, que lo rodea de un marco y lo trans- 
forma—no comprenderíamos la Alhambra de Granada en mitad de 
un. llano—. Pero, al mismo tiempo, el paisaje se enriquece y se valora 
con la obra de arte; parece como si el mismo bosque y jardín co- 
brasen categoría de pórtico y atrio. Así, la obra de arte nos habla 
del horizonte histórico a que pertenece y del mundo que la soporta 
El templo se levanta sobre la DUOLC, sobre la Naturaleza; entendida 
ésta, no como un caos, al modo de las teogonías, sino como un prin- 
cipio activo («ue'y) dionisiíaco, que rodea y sostiene todas las cosas, 
como ya percibieron Heráclito y Parménides. Por esto toda obra de 
arte, si auténticamente lo es, no sólo nos descubre el sentido del ho- 
rizonte cultural que representa, sino que nos sumerge en la realidad 
más profunda del fundamento de las cosas. La Quinta o la Novena 
sinfonías de Beethoven, no sólo nos hablan de aquel primer mo- 
mento de ímpetu romántico, sino que nos arrastran al fondo del 
destino, de la alegría, de la naturaleza misma que nos soporta. 

La obra de arte existe, por tanto, en función del horizonte vital 
y puede después revelárnoslo; por este horizonte, las cosas adquie- 
ren perspectiva, sufren la presión de su entorno, y ellas muerden a su 
vez en su marco. Pero la obra de arte está también afincada sobre la 
DÚStS; sobre la Naturaleza; no sólo necesita de ésta para subsistir, 
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sino que es su más alta expresión. Sin piedra, madera, cielo, pala- 
bras, sonidos, luz y colores, no hay obra de arte; estos elementos 
tenemos que sacarlos de la Naturaleza, pero ésta sólo nos los deja 
en usufructo; nos los presta, pero no podemos arrancárselos para 
siempre. La piedra del templo, si la ruina lo separa de aquél, vuelve 
a la Naturaleza. Hay siempre una tensión eterna entre la Natura- 
leza y la obra de arte; la Naturaleza es por esencia velada; la obra 
de arte es su descubrimiento, su revelación (su anqbe ¡a habían di- 
cho los griegos). Sólo la obra de arte tiene el alto privilegio de ex- 
presar a la «¿¿sc; la Naturaleza está latente bajo toda obra de arte. 
Por esto toda obra artística es un campo de batalla en que la Na- 
turaleza y el hombre luchan; el resultado es la Historia. Este com- 
bate que el hombre inicia para comprender el ser de lo existente ori- 
gina la obra artística; la Naturaleza tiende a expresarse y el hom- 
bre a comprender lo que es en si misma. Esta comprensión se consigue, 
entre otros modos, por el arte. 

8. El sentido de la actividad humana.—¿Qué viene a decir esta 
interpretación? Por lo pronto, que no es compatible con los princi- 
pios que sostenía Heidegger en Sein und Zeit. Nuestra existencia ex- 
presa al mundo; pero lo existente—la Naturaleza—es un más allá que 
se resiste a ser conocido y queda inexpresado. El mundo es lo que en- 
tendemos acerca de todo lo existente; lo que nos permite entender 
la totalidad de lo existente y nada más. Pero ahora, en Von Ursprung 
des Kunstwerkes el mundo es algo más que un concepto límite; dis- 
pone de un contenido propio. La misma inteligibilidad del mundo 
. —volverá a decir Heidegger con Parménides—no es una exigencia 
práctica y subjetiva; por el contrario, es algo que está postulado por 
la realidad concreta, individual e histórica. El mundo lo entiende 
ahora Heidegger en dos sentidos: en uno de ellos, el mundo es el ho- 
rizonte de ideas, sentimientos y deseos, y este mundo es realizado y 
concretizado en la obra de arte; en otro sentido, el mundo es lo que 
soporta todo, la Naturaleza, la gore de los griegos. Esta Naturaleza 
era incognoscible, según Sein und Zeit; pero ahora es expresada y 
hecha inteligible por las obras artísticas. Estas llevan a hacernos com- 
prender lo que aquélla sea; por precaria y momentánea que sea esta 
comprensión, nos permite morder en la entraña más íntima de la 
realidad. 

La actividad estética nos lleva, por tanto, a la medula misma de 
la verdad; en este sentido, creo debemos entender también aquella 
expresión de que el poeta nombra a los dioses, expresa a la divinidad. 
Pero esto lo consigue el artista sirviéndose de los instrumentos, idea- 
les y materiales, que le pone a mano el horizonte de su época y de 
su círculo cultural. La verdad de la Obra artística nace, con estos 
instrumentos, de aquella lucha a que antes nos referíamos entre 
el hombre y la Naturaleza. El arte no es huída a un mundo irreal, 
sino un sumergirse en la más primaria realidad; es, por esto, esen- 
cialmente creador, poético; patentiza las cosas al nombrarlas. La 


276 MIGUEL CRUZ HERNANDEZ 


obra artística es el resultado, como ya apuntó Nietzsche, de la lucha 
entre lo dionisíaco (la Naturaleza) y lo apolíneo (la razón). 

Además de la expresión artística, admite también Heidegger una 
expresividad de las formas políticas y filosóficas. Junto con el artis- 
ta, el «forjador de estados» y el filósofo tienen un alto lugar El 
forjador de estados inicia y encauza la dinámica política, poniendo 
frente a frente el ímpetu dionisíaco de los pueblos y la formaliza- 
ción apolínea de las formas políticas. De esta lucha nace el estado 
y la verdad política que expresa la naturaleza de los pueblos y de 
las razas. Del mismo modo, el filósofo, y el científico también intro- 
ducen el orden racional en el caos de la Naturaleza expresando a 
ésta. En los tres casos, esta expresión se consigue por medio de un 
salto, de una lucha, de un combate. Para vencer en él es preciso 
que adivinemos e intuyamos la realidad; éste es el genio del ar- 
tista. del político, del filósofo, del científico. Pero también se nece- 
sita correr el riesgo y la aventura. El origen de toda la obra humana 
es un salto decisivo hacia la realidad, hacia la Naturaleza; la vida 
toda es una vía, un camino lanzado hacia esa realidad. 

9. La poesía y la esencia del lenguaje—La existencia humana. 
por su acción expresiva—y, en este caso del lenguaje, nominalizado- 
ra—, descubre la divinidad y explicita la esencia de la Naturaleza; 
pero al hacer esto fundamenta al mismo tiempo su propia vida, 
realiza. su destino. Por esto la existencia auténtica del hombre es 
poética, expresiva, creadora. Este es el sentido del verso de Hólderlin: 


Rico en méritos, poéticamente, sin embargo, 
mora el hombre sobre esta tierra (28). 


La poesía es, de este modo, algo fundamental; empieza siendo 
«un juego inofensivo», pero termina siendo la expresión de la rea- 
lidad. Y esto es así, porque la poesía no es sólo una florida corona 
del lenguaje, sino su quinta esencia más destilada. La poesía, dice 
Heidegger con palabras que suseribiría cualquier poeta creacionista o 
surreálista, no opera sobre el lenguaje como sobre una materia pri- 
ma, sino que ella misma creg su lenguaje. Por esto, la poesía, como 
la vida, es a la vez la más inocente y la más peligrosa de todas las 
ocupaciones. En la poesía, como en la vida, estamos expuestos a los 
rayos de Dios; tenemos que cumplir la misión de expresar la rea- 
lidad. Hay que abandonar la banalidad de la existencia cotidiana 
para lanzarse econ ímpetu hacia la realidad. La poesía parece juego, 
como la misma vida, y empieza siéndolo; pero sólo en su realización 
podemos alcanzar la quietud, la tranquilidad. Ambas parecen vacilar 
entre la irrealidad y lo más auténtico, pero sólo en la realidad pue- 
den cumplir su misión. El hombre tiene el alto privilegio de realizar 
libremente esta misión descubridora de la realidad; pero está con- 


(28) Holderlin, ed. cit.; 1, 32. 
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denado a esta libertad. Somos libres, pero la libertad no es capricho, 
sino necesicad. inexorable. 

En esta libertad necesaria el elemento más alto es la interpreta- 
ción que el poeta debe hacer de los signos de los dioses; después 
a expresar la voz del pueblo. El poeta es, en este sentido, mediador 
entre Dios y el pueblo; como el hombre entre la divinidad y la Na- 
turaleza (29). Pero lo ha dicho Hólderlin: 


Sólo a momentos soporta el hombre la plenitud divina. 
Un sueño de esos momentos es la vida. 


MIGUEL CRUZ HERNÁNDEZ. 


(29) Heidegger, op. cit. ed. cit.; págs. 172-180. No puedo entrar en 
estas notas en una más profunda crítica que dilucidara qué elementos pu- 
diera haber de aprovechables en la concepción del Jenguaje de Heid:gger, 
y que otros proceden de los grandes yerros de sus doctrinas. Ya en otro 
lugar (La filosofía de Martin Heidegger en el horizonte de nuestro tiem- 
po, «Boletín de la Universidad de Granada», núm. 81, 1946) he expuesto qué 
es lo que hay de válido en su concepción filosófica, y lo mucho que resta 
de gigantesco error. Este se patentiza aún más viendo la proyección po- 
lítica de su pensamiento, lo que constituye el tema de otro artículo próximo 
a publicarse De estas notas también dije al principio que eran esencial- 
mente h'stóricas; pero en más de una ocasión no he podido, ni he que- 
ridc, prescindir de una crítica incidental, en especial para advertir la in- 
adecuación de estas ideas sobre el lenguaje con los principios mantenidos en 
sein und Zeit. También quiero advertir mi independencia de toda idea—bue- 
na o mala—de las aquí suscritas por Heidsgger; el percibir qué hay de va- 
lioso en esta teoría del lenguaje, y qué es erróneo, aunque esté levemente 
subrayado, queda, por ahora, a la perspicacia de cada lector, 


Miguel Siguan 


El tema del amor y algunos libros recientes 


RESUMEN 


El lugar destacado que el amor ocupa entre las mani- 
festaciones de nuestra cultura nos indica que él consti- 
tuye uno de sus elementos primarios, y, por tanto, que la 
megaitación en torno a los problemas que plantea el amor 
a lo largo de su historia nos situarán al mismo tiempo en 
la entraña de la civilización que llamamos Europa. En 
estas notas se analizan algunos libros importantes apare- 
cidos en los últimos tiempos, en los que se aborda la pro- 
hlemática del amor, Los principales temas a que en sus pá- 
ginas se alude son los siguientes: 

Eros y Caritas, según diferentes interpretaciones. Las 
ideas griegas en torno al amor y las innovaciones cris- 
tianas. 

Amor a Dios y amor a sí en la Teología medieval. 

El «amor cortés» como tipo «el sentimiento amoroso en 
la literatura europea y su conexión u oposición con el eris- 
tianismo. 

Amor cortés y mística medieval. 

Amor dirigido a la posesión y amor dirigido al sacrificio. 

Nuevas ideas sobre el sentido del matrimonio y de la 
unión sexual. 

El amor en la filosofía orientada a la existencia. 

De su rápica revisión se desprende la actualidad del 
tema del amor en filosofía y los puntos críticos en los 
que convergen las med'taciones. 


Innegablemente, el amor juega en nuestra cultura un papel más 
importante y extenso que en ninguna otra de las que han desfilado 
por el ámb:to de la Historia. Basta echar una ojeada a nuestras 
literaturas para advertir el lugar que le concedemos, e incluso tan 
arraigada está esta valoración, que nos es preciso un esfuerzo para 
darnos cuenta de que en otras épocas—así, el mundo griego—este 
factor era menos decisivo, y, por tanto, de que no hemos reparado 
bastante en hasta qué punto se revela aquí una de las raíces de la 
civilización que llamamos Europa. Así sucede que cuando un pensa- 
dor nos da a conocer sus reflexiones en torno a los complejos proble- 
mas del amor y sus soluciones a lo largo de la Historia levanta al 
mismo tiempo gran número de cuestiones esenciales de candente ac- 
tualidad. Algunos de tales libros—en realidad escasos—pretendo re- 
visar en estas páginas. 


+ 
* 
% 


Hablar del amor en nuestra cultura implica referirse a la concep- 
ción cristiana del amor—caritas—, y empezar comparándola con las 
ideas de los griegos. Efectivamente, la contraposic'ón ¿pos caritas, 
ha inspirado algunos libros importantes. Sin embargo, y a pesar de 
su penetración, o precisamente por ella, nos reservan la sorpresa de 
que su interpretación del amor griego no sólo no coincide, sino que en 
aleún caso llega a ser rigurosamente opuesta. Vale, pues, la pena de 
detenerse en ella. 

Denis de Rougemont, en su libro (1) al que luego me referiré con más 
extensión, contrapone al amor cristiano centrado en el matrimonio 
y la ficelidad a otra persona el ansia indefinida de raíz oriental que 
no se satisface nunca con la posesión y que tiende en definitiva a 
la anulación de la persona y a la muerte. Esta tendencia—que él 
llama € Epoc —sería un fondo común a las religiones orientales, y pe- 
netró en Grecia con el culto a Dionis:os. Es el elemento dionisíaco 
opuesto al apolíneo, para hablar en el lenguaje de Nietzsche. En Pla- 
tón su impulso avanza al primer plano, corrompiendo el fondo clá- 
sico griego; pero es, sobre todo, en la época helenística, cuando sus 
manifestaciones son claras; así, en Plotino. Man!queísmo y enosticis- 


(1) Denis de Rougemont: L'amour et POccident. Col Presences. Plou. 
París, 1939. 
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mo son sus típicos productos, y como tales se oponen a la caridad 
cristiana, pero están lejos de desaparecer con la estabilización del 
cristianismo. Insidiosamente hemos de ver cómo sobreviven hábilmente 
camuflados. E 

Si epoc en el libro de Rougemont es la pasión oscura, otro libro 
célebre, Agape y Eros, del teólogo sueco y protestante Andrés Nyren, 
nos lo presenta con caracteres completamente distintos. La contrapo- 
sición que establece entre amor griego y amor cristiano es también 
total y absoluta. Eros, en ciferentes formas, es una concepción común 
a los pueblos antiguos, y Caritas, una novedad radical del Evangelio, 
aunque posteriormente se haya contaminado en manos precisamente 
de los teólogos. ; 

Intentemos puntualizar primero la esencia de la caritas tal como 
la entiende Nyren. El amor de Dios, según el Evangelio, es infinito 
e independiente de los méritos del que lo recibe. Es creador y libre. 
Dios hace salir el sol sobre los justos y sobre los pecadores, y co- 
loca los últimos antes que los primeros. La, respuesta del hombre a 
este amor debe ser también absolutamente gratuita. Ni deseo de po- 
seer la felicidad ni agradecimiento. (Si amas al que te ama, ¿qué 
recompensa esperas?) Sobre estas ideas insistiremos aún. Pero la ca- 
ridad se predicó en un mundo que poseía ya una idea cel amor 
—EpOc—» común a la filosofía y a la religión, que Nyren explica, ade- 
más, en forma muy distinta a Rougemont. Habla también de una 
asp:ración de la sombra a la luz, de una tendencia a librar al hombre 
de la cárcel en que vive; pero esta tendencia, al ser recogida por la 
filosofía, fué interpretada como una aspiración a la propia perfección. 
Epos, según la doctrina platónica, es un deseo de poseer lo que 
no se tiene; hijo de la pobreza y del esfuerzo, tiende siempre al bien 
y a la felicicad. Por esto, los dioses, que son plenamente felices, no 
aman. Podemos ahorrarnos una exposición más extensa de la inter- 
prestación platónica de Nyren, resumiéndola en tres afirmaciones: 
Platón no puede concebir un amor incausado y espontáneo. Eros im- 
plica imperfección. Eros es egocéntrico, egoísta. 

Tal pensamiento, rico en detalles, aunque vago en su formula- 
ción en los diálogos platónicos, se concreta en Aristóteles, por dispar 
que pueda ser la apariencia. El aspecto totalitario y religioso del EpoG 
platónico deviene aquí una fuerza cósmica común a tocos los seres 
del Universo, que los dirige a su propio fin. En el hombre esta ape- 
tencia del fin se traduce en el deseo de felicidad. Todos los hom- 
bres, por naturaleza, tienden a la felicidad, y de este postulado fun- 
damental deriva toda la ética aristotélica, que por espiritualizada 
que sea se mantiene fiel a su raíz egocéntrica. 

Con, el neoplatonismo, .el Epoc platónico se convierte definitiva- 
mente en una fuerza cósmica que asegura la unidad del Universo. 
Pero el neoplatonismo representa también—y Nyren ha de recono- 
cerlo asi—una sería objeción a la oposición cerrada entre epoc Y Ca- 
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ritas. Si los antiguos pensadores griegos estaban preocupados por la 
ascensión del hombre hacia su perfección, que coincide con la as- 
censión a la suprema realidad, lo que preocupa ahora es, partiendo 
de ésta, explicar la naturaleza imperfecta del hombre. Se establece 
así un descenso de lo superior a lo inferior, que forzosamente ha 
de ser gratuito. («Lo superior cuida de lo inferior y lo embelle- 
ce», Plot. Enn., IV, 8, 8.) De hecho, Nyren no puede resolver esta obje- 
ción, ni tampoco le concede demasiado interés, obsesionado como 
está por contraponer epoG : apetito de la propia perfección y felici- 
dad, y caritas: entrega libre y gratuita, o, mejor aún, ya que éste 
es el fondo latente de su libro, por mostrar cómo desde los primeros 
padres y a lo largo de toda la teología occidental, la concepción 
egocéntrica griega influyó, deformándolo, en el mensaje evangélico. 

Sin querer decídir entre estas dos exposiciones tan diversas 
—Rougemont y Nygen—, que he elegido como ejemplos, su dispari- 
dad nos previene contra la tentación de generalizar precipitada- 
mente unos datos, sobre todo cuando se hace con finalidades polémi - 
cas y nos advierte también que estamos lejos de conocer plenamente 
las ideas griegas sobre el amor. En torno a ellas, no estarán de más 
algunas indicaciones sobre los puntos que exigen nuestra atención. 

Prescindiendo de las lucubraciones cosmológicas de los presocráti- 
cos, el tema del amor empezó a interesar temáticamente a los pensa- 
dores griegos desde Sócrates. Incudablemente, se deben a su infuen- 
cia el cúmulo de tratados «sobre el amor»—de la mayoría de los cua- 
les no queda más que el recuerdo guardado por Diógenes Laercio— 
que producen las pequeñas escuelas socráticas. Pero todos ellos fue- 
ron olvidados por la magnitud de la obra platónica. Sin intentar 
resumir la doctrina que se contiene en el Lisis, el Banquete, y el Fedro 
principalmente, limitémonos a indicar algunos de sus aspectos pro- 
blemáticos, por donde se prolongará la reflexión posterior (2). Figura, 
en primer lugar, la mutua relación entre epoc y ¿uy Si en el Ban- 
quete el amor nos aparece en forma mítica, como un demonio exte- 
rior al alma, es clara en Platón la tendencia a considerarlos unidos. 
Como EpoS> el alma es un ¡metaxo, un ser intermedio, que pone en 
contacto los dos mundos. y una evolución natural lleva a conside- 
rar el amor como una actividad, una energía del alma. Pero, ¿qué 
lugar ocupa—-y éste es un segundo punto discutible—entre las acti- 
vidades del alma? Porque la forma típica de ascensión de éstu al 
mundo de las ideas es por la inteligencia. ¿Es entonces epoc la forma 
de ascender a unas ideas determinadas (belleza)? ¿Es el estímulo o 
el motor de la inteligencia? ¿Se confunden ascensión amorosa y dia- 
léctica? He aquí otras tantas preguntas que plantean espinosos pro- 
blemas y que distan de estar resueltos. Prescindiendo de su examen, 
digamos sólo que en el platonismo está implícita la posibilidad de 


(2) Sobre algunos de estos puntos, consúltese el libro, todavía útil, de 
Robin, La théorie platonicienne de l'amour. 
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ligar estrechamente inteligencia y amor, de intelectualizar el amor 
y de reducir la intelección a éxtasis, y que tal posiblidad ha sido 
largamente explotada a lo largo de su historia. 

En tercer lugar, advirtamos que si eyoc es una fuerza interme- 
dia y ascensional que impele lo inferior a lo superior, es evidente 
que su papel puede ampliarse a toda la Naturaleza y considerarlo 
como la fuerza que mantiene la cohesión y la unidad del mundo di- 
rigiéndolo a su orden y fin. Este aspecto—obvio desde que se habla 
de un alma del mundo—está claramente ins:znuado en los últimos 
diálogos platónicos, y su importancia no hizo más que crecer con 
el tiempo. 

Y añadamos, finalmente, que la doctrina platónica del epos es 
decididamente impersonal. Lo es porque el término del amor no es 
una persona, sino las ideas, y, en definitiva, la idea suprema, el sol 
de las ideas, y porque el amante, en 'su ascensión amorosa, se des- 
prende progresivamente de toda su individualidad. Hay más pre- 
ocupación por salvar la personalidad en el más extático de los místi- 
cos cristianos que, no ya en Hlotino, sino en el propio Platón. ¿ 

Esta afirmación, que resulta evidente a la vista de ciertos textos, 
choca, en cambio, con otros en los que Platón desarrolla las rela- 
ciones entre amante y amado. Parece que estamos aquí ante una 
dcctrina genuinamente personal del amor. Sócrates—todo maestro— 
ama a sus d:scípulos y engendra en su espíritu (mayeútica) de ma- 
hera parecica a lo que sucede en el amor de los cuerpos. Sin em- 
bargo—y lo que voy a decir a título personal exigiria, naturalmente, 
una demostración que no es de este lugar—, no debemos conside- 
rarlo más que como un generoso intento de Platón por justificar me- 
tafísicamente la postura de Sócrates y su propia experiencia pedagó- 
gica, que basaba la enseñanza en el amor, intento que está en ín- 
tima contradicción con el núcleo de la teoría del poc, y es, final- 
mente, abanconado. ¿Cómo puede el maestro amar a su discípulo, 
si el amor sólo tiende a lo superior? Si Platón, en el célebre discurso 
de Alcibíades, quiere soslayarlo a cuenta de la ironía socrática: no 
es Sócrates quien se enamora de sus jóvenes discípulos, sino éstos de 
él; ello no puede ocultarnos que así se hunde la fundamentación 
amorosa de la Pedagogía, Por otra parte, el maestro tampoco es 
término del amor del discípulo, sino simplemente un escalón que 
debe ser rebasado en la ascensión hacia ideas cada vez más elevadas. 
Los hombres, como la belleza sensible, son sólo estímulos y no ob- 
jetivos del verdadero amor. 

Ar'stóteles forma con Platón el dúo de los grandes teóricos grie- 
gos del amor, y aun al emparejarlos acostumbramos a considerarlos 
como opuestos. Pero, a pesar de la total originalidad de sus enseñan- 
zas sobre la amistad, de la que tan consciente es Aristóteles, sería 
erróneo suponer que la teoría Cel sons ha desaparecido sin dejar ras- 
tro. La tendencia natural del hombre a la bondad y a la verdad abso= 
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lutas son precisamente el signo Capital de la antropología aristotélica 
(todos los hombres tienden por naturaleza a la felicidad, y todos los 
hombres tienden por naturaleza al conocimiento). Tal tendencia se 
encuentra, no sólo en todos los hombres, sino en todos los seres, y no 
-€s más que la or:entación a su causa final. Así, podríamos perfecta- 
mente hablar en Aristóteles de un spoc cósmico que lleva a todo el 
Universo hacia su fin (3). Es precisamente hablando de éste cuando 
reaparece en Aristóteles el nombre áe amor. Nos hallamos, pues, 
ante una idea típica y constante del pensamiento griego. 

Pero ya sabemos que Aristóteles se opone taxativamente a llamar 
amor a esta tendencia en ninguna de sus formas. El amor, y esta 
innovación es trascendental, sólo tiene sentido entre personas (amor 
implica reciprocidad). Platón, queriendo elevar metafísicamente el amor 
lo que ha hecho es vaciarlo de contenido, y para que no sea posible 
ninguna confusión, Aristóteles renuncia hasta a emplear la palabra 
que su maestro ha consagrado— Ep0G —, sustituyéndola por ova, 
que acostumbramos a traducir por amistad. 

Pero los que han explotado la riqueza metafísica de esta descrip- 
ción del amor entre semejantes, que aquí omitimos por conocida, 
raramente han advertido que su fundamentación última dista de ser 
clara. En efecto, la idea central de la antropología aristotélica es, como 
sabemos, la autosuficiencia. Los dioses, plenamente felices, no necesi- 
tan ni desean nada. El bien es taxativamente entendido como la sa- 
tisfacción de un apetito, de una tendencia, por elevada que sea; todo 
bien para el hombre lo es sólo en cuanto es un medio para su fe- 
licidad. ¿Cómo conciliar con esto la amistad perfecta que prescribe 
la ética? Porque en ella se trata de amar al amigo no como medio 
de nuestra felicidad, sino por sí mismo, considerando cada cosa no 
como bien para mí, sino para él. ¿Cómo conciliar que la felicidad 
sea el único fin del hombre con estos fines en sí, que son los ami- 
gos? (4), 

He reducido el problema a sus líneas más simples a sabiendas 
de limitar arbitrariamente el texto de la ética aristotélica. Cierto 
que hay en ella indicaciones que podrían, si no resolver este proble- 
ma-—excesivamente descuidado por los comentadores—, al menos pre- 
sentarlo a una luz más compleja. Pero o son excesivamente frag- 
mentarias o si se desarrollasen probarían demasiado hasta hacer va- 
riar todo el panorama de la ética aristotélica. Sea de ello lo que sea, 
es innegable la fisura en el sistema, fisura que con el desinterés 
- por la metafísica no hace más que agrandarse en los siglos posterio- 


(3) El ser inmóvil mueve como objeto del amor (Mtt., L. XII, e. 7). 

(4) rai puxa 3 mpos tovz orhovc.-.Éonezv £x TÓv poc éurov An Aur dévan 
(Et. Nic., IX, 4, 1166, a. 1, 2). Amicabilia quae sunt ad alterum venerunt ex 
amicabilius quae Sunt ad seípsum, en la traducción de Herman, el Germa- 
no, que utilizaban los medievales. Aunque las líntas que siguen en el texto 
complican bastante su sentido. 
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res en todas las doctrinas éticas postaristotélicas, fundadas, por un 
lado, en la autosuficiencia del sabio, y apótoles apasionados de la 
amistad, por otro, como si la amistad fuese el único portillo por 
donce discurría la vida sentimental de estos hombres, encastillados 
en una altiva moral de resistencia frente a la decadencia que les 
envolvía y que no podían contener. 

No creo inútil haber antepuesto estas consideraciones sobre al- 
gunos puntos disputables antes de decidir precipitadamente sobre si 
el amor para el pensamiento griego era una tendencia a la propia 
perfección, o, a la inversa, una pasión oscura dirigida al sacrificio. 
Querer establecer contraposiciones demasiado simplistas para hacer 
comparaciones con la caridad cristiana, puede llevar, como en los 
libros que comentábamos, a lamentables malentendidos. Y, menos 
aún puede olvidarse que los griegos no poseían en su metafísica 
una idea de la personalidad comparable con la nuestra, de modo 
que al utilizar sus teorías sobre el amor les damos un tinte que no 
tenían. El gran uso que la literatura amorosa occidental ha hecho 
de Platón y de Aristóteles, debería obligar a tener más en cuenta 
esta observación. 


Frente al pensamiento griego, el Evangelio representa una in- 
negable revolución. incluso en la ideología amorosa. El amor es exal- 
tado en él como primera condición de la actitud ante la vida. Amo- 
rosa es la esencia divina, amorosa la relación entre las personas de 
la Trinidad, amorosa su relación con el hombre. El amor es nuestra 
forma de acercarnos a Dios, la condición para conocerlo. En amar a 
Dios y al prójimo se cifra toda la ley. En resumen, la predicación 
del cristianismo pretende una inundación del amor. 

Estos datos del Evangelio y sus primeros desarrollos teóricos fue- 
ron sistematizándose en la patrística en un cuerpo de doctrina que 
puede resumirse en: la caridad es un don de Dios, expresión de su 
amor por el hombre; la caridad consiste en amar a Dios; la cari- 
dad es el fundamento de toda la vida del cristiano, la primera de las 
virtudes y la raíz de todas ellas; avanzar en la caridad es avanzar 
en la perfección; la plenitud de la caridad es la unión con Dios; el 
amor a Dios es solidario del amor a los hombres. 

Tal sistematización implicaba cada vez más unas ciertas consi- 
deraciones teóricas sobre la naturaleza del hombre. Así sucede, por 
ejemplo, en la enseñanza de los alejandrinos. La presencia de la filo- 
sofía clásica y del neoplatonismo se hace sentir cada vez más. Pero 
la historia de estas relaciones dista de ser tan simple como pretende 
hacer creer el esquema de Nyren—la concepción eudemonista infil- 
trándose paulatinamente en la idea de la Caritas gratuita y altruis- 
ta—, y es aún en gran parte campo inexplorado. 
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Refiriéndonos concretamente a San Agustín, sobre cuya teoria 
Cel amor falta aún un estudio profundo, nada más inexacto que su- 
poner que todo se reduce a oponer el amor sui, egoísta y engendra- 
dor de la ciudad del mal, al amor Dei, altruísta y vínculo de la Ciu- 
dad de Dios. Hay un cierto amor propio, una apetencia de felicidad, 
que, diga lo que quiera Nylsen, es perfectamente humano y cristiano. 
Las dificultades empiezan cuando se quiere artícular sin destruirlo este 
amor a Dios y el amor al prójimo. Calando más a fondo este estu- 
dic de San Agustín y su comparación con Plotino, nos permitiria 
comprobar lo que en otros aspectos es ya evidente: que el neopla- 
tonismo representa un punto de inflexión en el pensamiento antiguo, 
sin que sea cierto que la metafísica agustiniana se limite a conti- 
nuarlc (5). La encarnación divina es el elemento nuevo, inacepta- 
ble para el platonismo, que establece la separación, y cuyas: reper- 
cusiones doctrinales no hacen más que aumentar con el tiemos. Para 
la teoría del amor, la encarnación no sólo consagra una nueva idea 
de la divinidad, sino que obliga a profundizar en forma insespecha- 
da la noción de persona. Por primera vez, con la noción de Dios- 
Hombre aparece la posibilidad de conjugar en un mismo término el 
epoG platón:co y la amistad aristotélica. Al mismo tiempo, la con- 
sideración de la persona de Cristo obliga a abandonar el camino 
de exclusiva interiorización que predicaba el platonismo, aunque la 
mística agustiniana no llega a la decidida orientación cristocéntrica 
del siglo XII. Y aquí dejamos estas sugestiones para un posible es- 
tudio del amor en San Agustín. 


Hasta qué punto el problema que indicábamos hace un momento 
—la relación entre el amor a sí y el amor a Dios—es fundamental 
para una antropología cristiana, lo revelan los esfuerzos que por 
resolverlo acumuló la Edad Media. Y aquí volvemos a encontrarnos 
con un libro célebre, que, a pesar de las discusiones que provocó, 
continúa teniendo actualidad. Me refiero a la tesis doctoral de P. Rous- 
selot: «Antour du probleme de Jlamour an moyen áge (6). Rous- 
selot empieza afirmando que la cuestión fundamental para los que 
en la Edad Media escribieron sobre el amor desde un punto de vista 
cristiano es: ¿Cómo puede el hombre amar a Dios más que a sí 
mismo? Y en torno a esta pregunta resigue los escritos de los mis- 
ticos y los teólogos del siglo x11, completados con la solución de San- 


(5) Cfr. el bello libro de Guitton: Le temps et Ueternité chez Plotin et 
S. Agustin. París, 1933. 

(6) Baeumker: Beitríge, VI, 6 Minster, 1. W., 1908. Rousselot, muerto 
prematuramente en la guera del 14, dejó también un bello artículo doc- 
trinal sobre el papel del amor en el conocimiento. «Amour spirituel et syn- 
thése aperceptive», publicado en la Revue de Philosophie (marzo, 1910). 


288 MIGUEL SIGUAN 


to Tomás, para terminar creyendo poder identificar en ellos dos con- 
cepciones claramente opuestas del amor: el amor extático, caracte- 
rístico de los místicos y centrado en la entrega absoluta, y el físico 
o natural, que enlaza con la tradición griega del hombre tendien- 
do a su felicidad. 

La teoría del amor extático, como expresión que es de una vi- 
vencia más que elaboración doctrinal, se deja difícilmente aprehen- 
der en conceptos. Entre sus características, según Rousselot, figura 
el centrar el estudio del amor fundamental y exclusivamente en un 
problema entre personas y no en una investigación sobre la natu- 
raleza, como tienden a hacer los filósofos (Ricardo de San Víctor 
llega a deducir de la esencia del amor la necesidad de la Trinidad, 
puesto que Dios es amor y el amor sólo es posible entre personas) (7). 
Este amor está desligado de toda recompensa, es absolutamente gra- 
tuito, violento, doloroso, la dulce herida de la - literatura mística 
que se manifiesta en el ardor, y el langor. Su fuerza avasalladora 
triunfa de todo. Sobre esto, los textos apasionados de San Bernardo 
son dramáticos. «Confundes el orden, disimulas el uso, ignoras la 
medida, todo lo que la oportunidad, la razón, el pudor o el consejo 
parecen deber decidir lo arrollas y reduces a cautiverio» (In Cant.. 
cant. 79, 1.) El amor se basta a sí mismo, es su propia causa y su 
último fin. «A sí mismo se basta, a sí mismo se place, y por sí 
mismo. Es su propio mérito y su propio premio, su uso es su fruto. 
Amo porque amo, amo para amar» (In Cant., cant. 83, 4). Natural- 
mente. la posesión del sumo bien, la beatitud, se entenderá como 
un acto del amor y no del entendimiento, como en la tradición aris- 
totélica. Incluso esta concepción ha de tender a abstraer la felici- 
dad de los objetivos del amor, en gracia a su gratuidad. Tal preten- 
sión, tipica de la psicología de un alma apasionada, se convierte 
fácilmente en un absurdo cuando se la quiere enunciar conceptual- 
mente, Y es curioso que hasta su enunciado taxativo se llegase no 
por un místico, sino por Abelardo: Debemos amar a Dios con absoluta 
gratuidad, aunque Él no fuese nuestra felicidad, como Cristo nos amó 
a nosotros; lo contrario no es más que amor egoísta, «amor mer- 
cenario» (8), ser 

Desde luego, no todos sus representantes llegaron a estos extre- 
mos; pero lo dicho basta para dibujar una concepción genuinamente 


(71) Para Santo Tomás, en cambio, que participa de la idea griega del 
amor como aspiración a la posesión, este razonamiento no tiene valor; 
«Quod dicitur qued sine consortio non potest esse incunda posessio alieuius 
boni locum habet quando in una persona non invenitur perfecta bonitas; un- 
de indiget ad plenam iucunditatis bonitatem bono alicuius alterius consociati 
sibi» (S. T., 1, q. 32, a. 1 ad 2). 

(8) Véase la Exposición de Abelardo a la Epístola de San Pablo a los 
Romanos (P. L., 178). Es evidente la coincidencia entre esta exigencia abe- 
lardiana y la idéa que de la caritas, en su referencia a Dios, se hace Nyren. 
No hace falta decir que esta tendencia está siempre latente en la mística, y 
baste recordar las discusiones seiscentistas sobre el quietismo y el «amor puro». 
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personal del amor, caracterizada por la dualidad, la gratuidad, la 
fuerza irresistible del amor, y vertida a la entrega absoluta, el éxtasis. 
Si queremos comprender esta ideología amorosa, lo más justo será 
considerarla como el intento de expresar una experiencia personal 
—en este caso la mística monástica—con las inevitables limitaciones 
que a tal expresión imponen el lenguaje y la lógica. 

Frente a esta concepción, Rousselot expone la que, como he di- 
cho, llama física o natural, y en ella incluye todos los intentos de 
los teólogos coetáneos por articular el amor propio, tendencia de 
cada ser a su propio fin, y el amor a Dios más que a sí mismo. Ta- 
les intentos representan los varios esfuerzos por estructurar una 
antropología cristiana (concepto de Naturaleza y su relación con la 
gracia, y en nuestro caso relación entre amor natural y caridad). 
que culminan en el momento en que se introduce en Occidente el 
conjunto dei pensamiento aristotélico, con sus ideas definidas sobre 
el hombre, y, en último término, con la síntesis tomista. 

No deke ser inmediatamente evidente la respuesta de Santo To- 
más a este problema, cuando sus propios expositores no siempre coin- 
ciden, aun pretendiendo ser estrictamente fieles a su doctrina. Rous- 
selot, en el libro citado, se apoya en el siguiente texto tomista: «Dili- 
_gere Deum super omnia plus quam se ipsum est naturale non so- 
lum angelo et homini, sed etiam cuilibet creaturae, secundum quod 
potest amare aut sensibiliter aut naturaliter. Inclinationes enim na- 
turales maxime cognosci possunt in his quae naturaliter aguntur 
absque deliberatione; .sic enim agit unumgquodgue in natura, sicut 
aptum est agi. Videmus autem quod unaquaeque pars naturali qua- 
dam inclinatione operatur ad bonum totius, etiam cum periculo aut 
detrimento proprio: ut patet cum aliqguid manum exponit gladio 
ad defensionem capitis, ex quo dependet salus totuis corporis. Unde 
naturale est ut quaelibet pars suo modo plus amet totum guam se 
ipsam. Unde et secundum politicam virtutem, bonus civis mortis pe- 
riculo se exponit pro bono communi. Maniffestum est autem quod 
Deus est bonum commune totius universi et omnium eius: unde qua- 
libet ecreatura suo modo naturaliter plus amat Deum quam se ipsam; 
insensibilia quidem naturaliter, bruta vero animalia sensitive, crea- 
tura verc rationalis per intellectualem amorem, quae dilectio dicitur» 
(Quodl. 1, a. 8. «<Utrum primus homo in statu innocentiae non dile- 
xerit Deum super omnia».) 

El desarrollo de la exposición de Rousselot puede verse en su li- 
bro (9), y, como digo, dista de ser aceptado por todos los tomistas, 
La analogía entre la mano y el cuerpo o el ciudadano y el Estado con 
el hombre y Dios, no pasa de ser una analogía remota, y las cificul- 
tades surgen al querer precisarla. Prescindiendo de la cuestión de exé- 
gesis tomista, lo que se debate en el fondo es el problema que veía- 
mos abierto por la ética aristotélica. La oposición que Rousselot 


(9) Rousselot, op. cit., págs 10 y ss. 
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explana entre místicos y teólogos dista de ser tan cerrada como 
pretende, y hay que entenderla más bien como oposición entre la 
expresión de una experiencia vivida y unos intentos de explica- 
ción racional, y, en el fondo, los esfuerzos de los místicos por re- 
solver el problema caminan paralelamente, para converger en el 
mismo resultado que la teología pretomista (prescindiendo de los da- 
tos de psicología amorosa que los teólogos no recogen); pero, en 
cambio, no es seguro que estas soluciones resuelvan plenamente el 
problema implícito en las páginas de la ética aristotélica, a pesar 
de que el cristianismo posea, con la noción de personalidad y la 
creencia en un Dios personal, el punto de apoyo decisivo en que 
debe buscarse la solución. Pero partce que, bajo la influencia de 
Aristóteles, el siglo x111 prefirió buscar la analogía en el amor na- 
tural (de la parte por el todo, por ejemplo), que en el personal (10). 
Y anotemos, para terminar, por qué es harto significativo que 
la pregunta que venimos siguiendo desde la ética aristotélica—¿có- 
mo es posible amar al otro como tal otro?—, la Edad Media, y con 
ella Santo Tomás, sólo se la ha planteado respecto a Dios, esfor- 
zándose en comprender hasta qué punto está el hombre naturalmen- 
te vertido a Dios antes que a sí mismo; pero en cuanto al amor de los 
demás hombres se ha contentado con abordarlo desde el punto de 
vista sobrenatural de la caridad (11). Quizá no es aventurado supo- 
ner que, de habérselo planteado Santo Tomás, habría aceptado la 
posibilidad de una amistad natural (amor desinteresado al prójimo) 
y lo habría fundamentado en el amor a Dios. O sea, que si, a di- 
ferencia de las cosas, podemos amar a los hombres gratultamente, 
aun en el plano natural, es porque los vemos como imágenes de Dios, 
a quien incluso, naturalmente, amamos más que a nosotros m'smos. 
(Hablando, claro está, metafísica y no psicológicamente, ya que ni es 
forzoso que el amor natural a Dios sea consciente, ni que este amor, 
posible a todos los hombres, se traduzca efectivamente en un afecto.) 


(10) Véase, en este sentido, lo que Descogs (Elementos de Ontologia) 
añadiría a la solución de Santo Tomás. Descogs cita allí al Padre De 
Regnan en sus Estudios sobre la Trimidad:.«Si no me engaño, lo que per- 
mite resolver la famosa disputa entre Bossuet y Fenelón es la distinción 
entre amor natural y personal. El primero demostró su fuerza dialéctica al 
demostrar que el amor de sí era inseparable de la noción de amor; pero 
mostró un espíritu estrecho al reducir a este amor fundamental el amor 
desinteresado de la amistad y la caridad. Fenelón se equivocaba al pretender 
que uno pueda renunciar a su propio kien, pero su mentalidad amorosa 
estaba en lo cierto cuando argúía que la gloria del verdadero amor consistía 
en, estar libre de todo amor propio y en ser una propia razón y fin» Lo que 
como se advierte, plantea con claridad el problema, aunque no lo resuelve. 

(11) Quizá la única excepción sea el De amicitia cristiana, de Alnedo 
de Rievault (P. L, 196), réplica del tratado ciceroniano, donde se insinúa 
una amistad desinteresada que la caridad perfecciona al hablar de la exis- 
tencia de la amistad entre los gentiles. La obra más conocida de Pedro 
de Blois De amicitia cristiana, no es más que un plagio del libro del místico 
cisterciense. 
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Pero la Edad Media mo lo hizo, y asi nos quedamos sin un análisis 
de la naturaleza humana que nos mostrase el punto de inserción de 
la personalidad ajena, como fin, en sí, que ya Aristóteles describía 
como primera característica de la amistad, y hemos de esperar hasta 
: Max Scheler para volver a encontrar una nueva meditación sobre 
este tema. 


No fueron sólo los místicos y lcs teólogos los que en la: Edad 
Med:a meditaron sobre el amor, El siglo x11, que vió la maravillosa 
floración de la mística del Císter y de San Víctor, asistió también 
al nacimiento del amor cortés. Propiamente, este refinamiento del 
amor se procujo a la vez en el Norte y en el Sur de Francia, con- 
cretándose en la novela caballeresca y en la poesía de los trovado- 
res; pero fué principalmente esta última la que dió la pauta, in- 
fluyenco, al ser conocida en las Cortes feudales, en la transforma- 
ción de las leyendas bretonas en novelas sentimentales. La impor- 
tancia de este movimiento y de sus repercusiones en la historia del 
sentimiento europeo no podría ser exagerada. 

El problema del or:gen de la concepción cortés del amor ha sido 
largamente discutido por los historiadores literarios (12). La poesía 
trovadoresca se ha pretendido deducir de distintas fuentes: de la poe- 
sía latina medieval, de la litúrgica y de la árabe, sin que ninguna teo- 
ría haya logrado imponerse decisivamente. Pero, en general, el proble- 
ma se ha considerado exclusivamente desde el punto de vista de in- 
fluencias formales literarias, olvidando que lo que estaba en juego 
era una concepción del amor. Pocos investigacores han dstacado este 
aspecto, el más importante de la cuestión. Por esto, cuando un libro 
lo ha planteado a fondo, aun con una base filológica y crítica ende- 
ble, su repercusión ha sido extraordinaria. 

Me refiero con esto al libro, ya citado, de Denis Ce Rougemont, 
L'Amour et lVOccident (13). La tesis de éste, a que he alucido antes, es 
la siguiente: Estamos acostumbrados a considerar el amor trovado- 
resco como una flor delicaia de la mentalidad cristiana. Sin embar- 
go, al analizar la poesía de los trovadores, nos encontramos con una 
ideología en rigor extraña al cristianismo (14), Su temática gira en 


(12) Para las teorías sobre el origen del amor cortés, acúdase a los co- 
nocidos libros de Jeanroy (La poésie lirique des trouvadours. Par, 1934), y 
Rodríguez Lapa (Licóes de literatura portuguesa. Coimbra, 1943), Un cómodo 
resumen se encontrará en el reciente manual de Martín de Riquer: Reésu- 
men de literatura provenzal trovadoresca (Barclona, 1948) En él se alude 
también, al hablar de Guillermo de Poitiers, al problema de las influencias 
monásticas de que luego trataremos. ; 

(13) Denis de Rougemont, ob. cit. Cfr. la nota sobre €ste libro aparecida 
en la Revista de Filosofía, núm. 12 ] : 

(14) Este carácter extraño al cristianismo del amor cortés había sido 
notado primeramente por C. S. Lewis en The allegory of Love. 
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torno del amor a un ser humano—una mujer—, fuente de todo bien 
y toda felicidad y situada, además, en un plano imposible de alcan- 
zar del que el matrimonio está descartado por principio. No es ésta 
precisamente la doctrina cristiana sobre el amor entre ambos sexos. 

El ejemplo límite de este amor romántico es la amada siempre le- 
jana de Rudel, tal como la leyenda la interpretó, y su versión típica 
y más conocida, la historia de Tristán e Isolda. Encendidos de un 
amor, que es el único motor de sus vidas, más fuerte que el que nin- 
gún humano haya conocido, pasan la vida buscándose, y al encon- 
trarse se huyen como sí con la unión terminase su ámor y se vaciase 
el sentir de su existencia. Es que, en realidad, es el deseo y no la 
posesión lo que los nutre. La pasión amorosa aparece así como una 
tendencia infinita, fatalmente insatisfecha y dirigida no al objeto 
amado, sino a sí misma, y por naturaleza, vertida al Color, y, en últi- 
mo término, a la muerte. 


El éxito de esta concepción amorosa fué innegable y duradero en 
la historia de Occidente. Desde entonces el amor, como fuerza abso- 
luta, fuente de todo bien, pero inalcanzable, es el principal motivo 
de la poesía y la literatura. «L'amour hereux r'a pas d'histoire dans 
la literature occidentale», dice Rougemont en una frase clave de su 
pensamiento. La lírica renacentista, el romanticismo y la novela mo- 
derna repiten los mismos temas en diferentes tonos. Toda la menta- 
talidad romántica está implícita en esta queja de Tristán: «De todos 
los males, el mío difiere, me complazco en él; mi mal es lo que quiero 
y mi dolor es mi placer. No comprendo, pues, de qué me quejo, pues 
mi mal proviene de mi voluntad; es mi querer quien me hace daño; 
pero gusto tanto de querer así, que sufro agradablemente y encuentro 
tal placer en mi color, que estoy enfermo con delicia.» Y la lucidez 
suicida de los análisis de Proust no difiere esencialmente de esta ob- 
servación de la versión del Tristán de Thomas: «Jamás hubiera des- 
preciado el bien que tiene, si no hubiera sido el suyo. Su corazón no 
aborrece más que la felicicay que está obligado a poseer. Si se le 
hubiese negado, se habría lanzado a su busca, porque no ama más 
que lo que no tiene.» 


Pero ¿de dónde pudieron sacar los hombres del siglo xII esta con- 
cepción suicida del amor que les condenaba a la perpetua insatisfac- 
ción? Rougemont renuncia deliberadamente a toda busca de infiuen- 
cias literarias centrándose en la entraña del problema. Y la solución 
cree encontrarla bien pronto. Al lado de los trovadores y en sus mis- 
mos días convivían los adeptos de una religión oriental de la que 
estas ideas podían ser transposición. El maniqueísmo, del que los cá- 
taros eran un brote tardío, era la doctrina de la lucha del mal y del 
bien, de la asp'ración de las tinieblas a la luz, pero sin la noción re- 
dentora de la Encarnación. Incapaces de salvar el mundo, no podían 
más que negarlo como expresión de la apariencia y las tinieblas, en 
nombre de la verdadera realidad, en que toda limitación desapare- 
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cerá. Como los trovadores, también los cátaros rechazaban el matri- 
monio y no sólo porque consideraban los sacramentos exclusivamente 
como símbolos, sino más radicalmente porque su aspiración “sólo ter- 
minaba con la disolución de la personalidad en el Uno inefable que 
ni es persona ni devuelve el amor (15). 

Esta aproximación da a Rougemont la clave del mito. Los trova- 
dores eran adeptos más o menos clandestinos del catarismo (16), que 
disfrazaron, sustituyendo el término de su aspiración-—el Uno o la 
Luz—por la Dama. Sus oyentes y lectores cayeron a medias en el en- 
gaño y vertiendo sobre la mujer el Ep0G de las doctrinas orientales 
determinaron la suerte del amor en Occidente. 

Las objeciones que desde este momento se presentarán a la mente 
del lector me fuerzan a indicar aquí mi opinión. La hipótesis de que 
los trovadores fuesen albigenses disfrazados, resulta un poco chocan- 
te a primera vista, y no hay motivos históricos que la abonen, antes 
al contrario. Pero no es ésta la objeción más importante, aunque los 
historiadores literarios nos permitiesen admitir tal suposición, el pro- 
blema seguiría igualmente en pie. Deberíamos preguntarnos entonces: 
¿cómo fué posible tal sustitución y por qué tuvo éxito? O mejor: ¿por 
qué los trovadores eligieron la mujer como símbolo de la Luz increa- 
da, y por qué, una vez perdida la clave del símbolo, su disfraz conti- 
nuó despertando la pasión infinita aque Rougemont describe? 

Enfrentarse decididamente cón estas preguntas significa darse 
cuenta de hasta qué punto el planteo de Rougemont es acertado aun- 
que no lo sea la solución. El Occidente cristiano ha desarrollado una 
teoría del amor que, en parte, no coincide con los objetivos del cris- 
tianismo y este fenómeno requiere unos motivos más profundos que 
la presencia ocasional de unos herejes en el mediodía de Francia. En 
mí opinión, la respuesta podría ser relativamente simple. Tal fenó- 
meno, que distingue nuestra cuitura de la antigua, ha de tener evi- 
dentemente una raíz cristiana, ya que el cristianismo es el hecho di- 
ferencial más notable que nos separa del mundo clásico. Siglos de 
cristianismo descubrieron al corazón del hombre europeo anhelos in- 
finitos que sólo un bien infinito podía llenar; le enseñaron la nostal- 
gia de Dios, le predicaron un amor que es fuente de toda felicidad, 
que calma todo anhelo, le exhortaron a querer más allá de todas las 
cosas creadas y más allá de la muerte. Esta inquietud ya no se perdió, 
O, mejor, esta dimensión que el hombre había descubierto no pudo 
ser olvidada. Lo que se olvidó muchas veces fué que sólo Dios podía 
colmarla. En el siglo x11, cuando la civilización medieval llegaba a su 


(15) O sea los cátaros, como tantos místicos heterodoxos, no predicaban 
el matrimonio del alma y Dios, sino la disolución en la divinidad. 

(16) Contra lo que pudiera creerse, el intento de descubrir un sentido 
esotérico, concretamente. cátaro, a la poesía provenzal, es antiguo; pero 
no ha logrado nunca interesar a los historiadores, falto de base suficiente 


para ello. 
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cenit y un orden relativamente asegurado, permitía que floreciesen 
los gérmenes por largo tiempo cultivados, se vertió en la mujer—que 
por otro lado había sido valorizada por el propio eristianismo—todo 
este anhelo, con lo que, en rigor, se puso a la Dama en el lugar que 
correspondía a Dios. Y por esto, porque a la hora de la posesión no 
podía satisfacer el infinito ceseo de que se le hacía objeto, había que 
mantenerla perennemente alejada, tanto más amada cuanto menos 
real y limitada. Esta es la raíz de la tragedia del amor en Occidente. 

Tal sustitución no ha sído, en rigor, la única, la patria, el ideal 
político, la clase social, etc.; han sido los entes que el europeo ha divi- 
nizado sucesivamente después de abdicar de Dios. No es que ellos 
como la mujer—no tengan una realidad efectiva y no engendren 
“verdaderos amores, pero se les ha sobrecargado con un peso excesivo, * 
piaiéndoles más de lo que podían dar—o, mejor, sacrificándoles más 
de lo que peaían—, y así se ha logrado su naufragio. Hacer de una 
mujer un Dios implica a renunciar para siempre a poseerla y amarla 
como una persona concreta con sus perfecciones humanas y limitadas. 


Esta referencia del amor trovadoresco a la doctrina cristiana del 
amoer a Dios, tal como culmina en la mística, puede hacernos recor- 
dar que, tal como aijimos, esta concepción amorosa es rigurosamente 
coetánea (segunda mitad del siglo xI1) de la mística medieval des- 
arrollada en los monaster;íos cistercienses principalmente por influen- 
cia de San Bernardo. ¿Significa esto una dependencia mutua? 

Tal pregunta fué contestada afirmativamente por el original libro 
de Weschler: Das. Kulturproblem des Minnesangs. Band. I: Minnes- 
sang und Christentum (Halle. 1909). Con erudición típicamente ale- 
mana, desmenuza la obra de los trovadores y para cada una de sus 
ideas encuentra su correspondencia en la ascética y en la mística. 
Digamos en seguída que coi es su principal aefecto: el querer pro- 
barlo todo forzando a menudo las demostraciones. 

De entre la gran cantidad de críticas que el libro de Weschler 
levantó, la de Gilson es una de las más violentas (17). El ilustre his- 
toriador de la mística medieval, llevado de un celo algo excesivo, llega 
hasta contraponer la conducta moral de los trovadores con la de los 
místicos para demostrar su incompatibilidad, lo que ciertamente no 
hace al caso. La influencia de la mentalidad cristiana en el origen 
del amor cortés la hemos aceptado ya como evidente; lo que está por 
dilucidar es si esta influencia podía provenir de la mística del si- 
glo x1r y de las especulaciones teológicas sobre la caridad. 

Muchas confusiones en la investigación de influencias en la histo- 
ria de la cultura provienen de considerar los movimientos espirituales 


17) Mystique et amour courtois. Apéndice a La théologie mystique de 
saint Bernard. París, 1934. | 
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que se estudian como bloques e ir entonces a la caza de textos para- 
lelos, olvidando el proceso evolutivo y la posibilidad de la dependen- 
cia común de unos mismos antecedentes. Así pueden coleccionarse 
muestras de poesía provenzal, en las que la Virgen María ocupe el 
lugar de la amada y otras en que la dialectica amorosa tenga un 
aire inconfundible de disputa escolástica, y establecer, a base de ello, 
sendas teorías sobre los elemenios que intervinieron en la aparición 
de la teoría cortés, lo que no sería más que una forma de pasar el 
rato, pues ambas manifestaciones no son más que desarrollos tardíos 
de la poesía provenzal. Estas observaciones tan obvias debían haber 
evitado más de un desliz de los que el libro de Weschler no está libre. 

Si prescincimos de ellos, los datos literarios en que en definitiva 
se apoya Weschler se reducen a experiencias amorosas, comunes, por 
tanto, no sólo a trovadores y místicos, sino a todo enamorado y ele- 
mentos cristianos que los trovadores podían recibir de sus mayores 
y de su ambiente. Todo se recuce, por tanto, a un paralelo, mejor. a 
una raíz común, y no a influencias mutuas. 

Este problema ha sido replanteado en nuestros días en forma 
muy precisa por Myrra Lot-Borodine (18). Los motivos profundos de la 
concepción trovadoresca los resume en estos tres puntos: 1.” el amor 
como principio moral, como fuente de virtud; 2. el amor desintere- 
sado, gratuito, término de sí mismo; 3. superioridad del amado res- 
pecto al amante. Para cada uno de ellos puede establecerse una co- 
rresponcencia exacta en la mística bernardina. En cambio, difieren 
en que la poesía trovadoresca vive precisamente en cuanto no consi- 
gue poseer su objeto, y conscientemente mult'plica los obstáculos para 
impedirlo, mientras el místico avanza confiadamente en la senda de la 
unión. La d:ferencia proviene de la distinta naturaleza de su objeto. 
pero la similitud de la experiencia sentimental es evidente. 

Lot-Borodine propone acertadamente: «Voyons maintenant si á 
defaut d'une impossible influence directe de lune de ces conceptions 
sur l'autre elles ne se rejoignent pas en quelque sorte par les racines 
dans un passé pre-medieval»; pero es menos feliz al querer desarrollar 
en detalle las visitudes de esta raíz crostiana. En resumen, se limita 
a afirmar que la mística del siglo x11 se deriva del seudo Dionisio, lo que 
dista de ser exacto, y, por otra parte, no establecería ningún enlace 
con los trovadores y a decir que éstos respiraron el ambiente espiri- 
tual que emanaba de los monasterios de su tiempo. 

Que los trovadores recibieron su formación espiritual en un am- 
biente cristianizado, es evidente; que tuvieran un estrecho contacto 
con los monaster:os, es ya menos claro (18'), y que en él conociesen la 


(18) Myrra Lot Borodin: Sur les origines et les fins du Service d'amour. 
Mélanges Jeanroy; págs. 223 ss. París. 

(18) La relación entre Guillermo de Poitiers y el monasterio de Fonte- 
vrault ha sido destacada por R. Berzola (Guildaume de Poitiers et l'origine 
de Pamour courtois. Romania, 1940; págs. 145 ss.). Tal relación, e incluso 
que Guillermo fuese impresionado por las llamadas a la penitencia de Ro- 
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teología mística que desarrollaban San Bernardo o los cartujanos, lo 
creo imposible. Desde luego, todos los monasterios tenían una cierta 
vida espiritual que podían irradiar al exterior; pero cuando se esta- 
blecen paralelos e influencias se piensa en un movimiento místico de- 
terminado que se produjo en ciertos monasterios y por influjo de una 
minoría (así en las casas del Císter, por influencia de San Bernardo), 
y en forma esotérica, interna al monasterio, generalmente en forma 
de sermones del abad a sus monjes. 

Mas aun este movimiento místico, en sus diferentes focos (Císter, 
Cartuja, san Víctor), es rigurosamente coetáneo del desarrollo de la 
poesía trovadoresca, y esta simultaneidad cronológica es, en mi opi- 
nión, un argumento capital. No sólo porque hace muy dudoso que 
en los monasterios de la Provenza se conociesen obras específicamente 
místicas cuando ya los trovadores cantaban a su amada con plena 
conciencia de la novedad de su innovación. Es, sobre todo, que la 
dependencia entre amor cortés y mística sólo puede significar que 
el lugar de Dios ha sido ocupado por la dama, lo que es prácticamente 
impensable como una sustitución consciente y premeditada, y sólo 
podemos imaginarlo, como antes indicaba, como reacción de unos 
hombres que, educados en una mentalidad religiosa orientada hacia 
la mística, hasta asimilar sus procesos mentales, sus inquietudes y 
sus anhelos, hayan desarrollado espontáneamente al querer expresar 
su amor. Pero esto implica un.largo proceso inconsciente que de nin- 
gún modo la cronología nos permite colocar entre el movimiento mís- 
tico del siglo x1Ir y la poesía coetánea. 

En resumen, y con ello abandonamos este tema, todo nos lleva a 
admitir una estrecha dependencia del amor cortés respecto de la es- 
piritualidad cristiana—lo que no significa que la interprete--, pero 
a negar que tal dependencia se establezca a través de la mística mo- 
nástica. Quizá pueda corroborar esta última afirmación al observar 
que mientras a lo largo del desarrollo de la poesía trovadoresca se van 
produciendo abundantes relaciones con la teología y la ciencia esco- 
lar por intermedio de clérigos universitarios que viven en las Cortes, 
son raros, en cambio, los contactos reales entre la espiritualidad 
monástica y los trovadores (19). 


E + 


Incidentalmente, indiqué en páginas anteriores que para vol- 
ver a encontrar nuevas aportaciones a los temas en que el Padre 


berto de Abrissel, no implica que Fonteyrault desarrollase una doctrina místi- 
ca—de lo que conservamos huella—, y menos que Guillermo la conociese bas- 
tante como para utilizarla para sus propios objetivos. Lo que el tumultuoso 
conde podía recibir de allí—y no es seguro que recibiese—eran unas admoni- 
ciones ascéticas y una alta valoración de la mujer; pero el problé£ma hay 
que ceñirlo a la transposición de una mística. 

(19) Existen, desde luego, trovadores que se retiraron a un monasterio, 
péro fué renegando de su vida y producción literaria anterior. 
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Descogs querría ver completado Santo Tomás, deberíamos acudir 
a libros como el de Max Scheler Esencia y formas de la simpatía, lo 
que significa saltar por encima de muchos siglos de desarrollo de 
nuestra cultura, cultura en la que precisamente el amor ocupa un 
lugar preeminente. Tampoco en esta revista de libros contemporá- 
neos en torno a la historia de los problemas del amor encontramos 
con dificultad alguno que merezca nuestra atención. ¿Hay razones 
para ello? 

En primer lugar, la complejidad del tema. Es más fácil abarcar y 
ordenar los hechos que constituyen la historia de Roma que hacer un 
resumen del desarrollo de Europa. Es más fácil sintetizar los pensa- 
mientos que sobre el amor nos legaron los griegos que enfrentarse 
con la fronda espesa de los que en Europa han hablado sobre el amor. 

Esta dificultad no nace sólo del cúmulo de datos por ordenar. Lo 
grave es que a menudo son, además, independientes y aun contra- 
dictorios, carentes de una unidad común. 

El Renacimiento posee todavía una comunidad de pensamiento. 
Platón y Aristóteles suministran un repertorio de ideas a todos los 
que hablan de amor en forma parecida a como nutren a los filósofos 
de la época que intentan concordarlos y una misma idea del amor 
alienta en la literatura desde la poesía a la novela caballeresca o 
pastoril (20). Pero esta comunidad entre pensadores y literatos se 
rompe pronto, El racionalismo, la auténtica filosofía moderna, tiene 
poco que decir sobre los problemas del amor. Cierto que Descartes 
escribe con cariño un Tratado de las pasiones a las que intenta apli- 
car su afán de claridad y orden, pero en el fondo el cartesianismo 
podría pasarse sin este libro. Esencialmente, el alma es el pensamien- 
to y las pasiones se reducen a fisiología del cuerpo. Sólo Spinoza ha- 
blará de amor en la entraña de su sistema, pero perfectamente co- 
herente consigo mismo será un amor exclusivamente intelectual, la 
apetencia de saber aristotélica. Pera el pensador de Rotterdam, el 
auténtico amor es la filosofía. No hay que decir que los literatos y los 
enamorados tenían poco que hacer con este amor, al igual que los 
hombres con preocupaciones religiosas se sentían perfectamente in- 
diferentes al deísmo, esta otra criatura del racionalismo. 

Racionalismo y sentimiento tuvieron, sin embargo, una zona de 
contacto en la tragedia clásica francesa que, efectivamente, ponía en 
escena los análisis de las pasiones de Descartes y de Bossuet; pero 
este curioso equilibrio entre razón y pasión, la razón entendiendo la 
pasión sin que la pasión deje de ser apasionada, resultó inestable, y 
parece que no podía producirse más que en Francia y en el siglo xvrr, 


(20) El pensamiento medieval está, más que presente, latente, asimilado. 
Así cuando vuelve a leerse a Platón directamente, eooc se entiende inmedia- 
tamente y sin titubeos como el amor ideal a la dama (Diálogos de amor, 
de León Hebreo), aunque la mujer no desempeñase ningún papel en los diá- 
logos platónicos. No en vano han pasado los trovadores y el dolce stil nuovo. 
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A medida que el racionalismo avanza y llega a sus últimas conse- 
cuencias («homme machine»), este equilibrio se hace más difícil de 
mantener. El sentimiento pierde cada vez terreno ante el avance de 
las luces de la razón, y cuando parece definitivamente eliminado, en- 
tonces empieza su infiltración violenta y antirracional. Si Voltaire 
compone dramas al modo clásico, Diderot, el autor del prólogo a la 
Enciclopedia, escribe novelas lacrimosas, y Rousseau, La nueva Eloísa, 
La Revolución francesa, que debía consagrar el triunfo de la razón, lo 
que consagra literalmente es el romanticismo. El leit-motiv de la 
obra de Shendal sobre el amor es la oposición entre la pasión italia- 
na y el amor a la francesa, encerrado en unas reglas de fuego, diri- 
gido exclusivamente al placer o a la vanidad. 

También la filosofía conoció una revolución paralela a la que agi- 
tó el mundo literario. El racionalismo fué destronado por el idealis- 
mo, y el idealismo nos aparece como el patrón del romanticismo. Ha- 
bría aquí, por tanto, una verdadera correspondencia, correspondencia 
que al primer examen nos revela su fragilidad. El idealismo era una 
construcción exclusivamente intelectual, insuficiente, por tanto—apar- 
te coincideneias de detalle y las naturales influencias personales—, 
para suministrar una base conceptual a la que se conoce con el nom- 
bre de romanticismo europeo. Tenían innegables conexiones, infinitud, 
vaguedad, reacción contra el racionalismo, papel creador del artista. 
y eran, en parte, fruto del mismo espíritu, pero no tenían, ni podían 
tener una concepción común del amor personal. Como al mismo tiem- 
po el idealismo alemán no fué capaz de dar un soporte adecuado a 
las ciencias, cada vez más desarrolladas, su fracaso fué tan rápido 
como su orto. Entonces, en plena desorientación, vemos el pensa- 
miento europeo en manos de un positivismo sin horizontes o sometido 
a feroces embestidas irracionalistas y una plena coincidencia—coinci- 
dencia en la desorientación—en los cantores del amor. Vemos los úl- 
timos románticos exprimiendo el amor hasta sus últimas consecuen- 
cias, abrazados a la desesperación entre unos novelistas que tienden - 
a un realismo cada vez más a ras del suelo. Y las consiguientes inter- 
reacciones. Análisis suicidas, pero no de la materia, sino del senti- 
miento; exaltaciones irracionales, pero no del sentimiento, sino de 
la carne. Se comprende que tan complejo panorama espante a los in- 
vestigadores y nos falten obras de conjunto sobre el amor en la época 
moderna. 


Sin embargo, el renacimiento filosófico a que asistimos parece 
ofrecer ya algunos puntos de referencia en que apoyar interpretacio- 
nes generales. Por banal que sea su metafísica, el psicoanálisis apor- 
ta una serie de datos que no es posible dejar de tener en cuenta. 
Puede perfectamente imaginarse una historia del amor en Occidente 
sobre bases psicoanalíticas. De Max Scheler, el análisis de cuya obra ca- 
pital sobre la simpatía no estaría aquí desplazado, hemos indicado ya 
la significación innovadora en los modernos estudios sobre el amor. 
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La introducción en ellos de la fenomenología representa una mayor 
fidelidad de la acostumbrada a la descripción del amor, tal como se 
encuentra en la experiencia y la pretensión de identificar sus carac- 
terísticas esenciales. Y más claro es aún si cabe el enriquecimiento 
que para nuestro tema puede significar la corriente de pensamiento 
bautizada con el nombre de existencialismo, Sin decidir si sus culti- 
vadores serán capaces de romper la coraza del Dasein hacia Dios y 
hacia el prójimo, es evidente que sobre sus supuestos puede elaborarse 
una sociología y una teoría del amor, formas del coexistir, con más 
solidez que sobre cualquier filosofía centraía en la teoría del cono- 
cimiento. Y que de tal corriente de pensamiento tenemos derecho a 
esperar nuevos análisis de los problemas del amor y principalmente 
del amor personal, aunque forzoso es confesar que hasta ahora los 
existencialistas, llevados de cierto «tremendismo», se han preocupado 
más por otros sentimientos. 


De la renovación filosófica a que aludimos participa también en 
primera línea el pensamiento cristiano, que también, incluso en sus 
orientaciones más tradicionales, aborda con insistencia los problemas 
de la persona y del amor. Independiente de la escolástica estricta, he 
de referirme en esta revista de libros al magnífico ejemplo de este 
interés que representa el The mind and heard of love, del jesuita 
inglés P. M. C. D'Arcy, libro que ha producido una considerable im- 
presión y que desearíamos ver pronto vertido al castellano (21). 

The mind and heard of love alude a muchos de los temas que he 
planteado en las páginas anteriores, y fué, en realidad, su lectura 
quien me movió a escribirlas. Sus primeros capítulos están dedicados 
al amor cortés, a la oposición entre epoc y caritas y a la relación entre 
amor altruísta y amor egoísta, tomando como base, respectivamente. 
los libros de Rougemont, Nygren y Russelot. El espacio que antes les 
he dedicado me dispensa de insistir sobre ellos. Lo que importa re-- 
tener es que D'Arcy de estas oposiciones deduce una esencial dualidad 
en la naturaleza del amor, dualidad que se va perfilando a través de 
sucesivos desarrollos y precisiones y que se resuelve en contraponer 
el amor egocéntrico, dirigido a la propia perfección, y el amor altruís- 
ta abocado al sacrificio. No discutamos aquí hasta qué punto esta 
dicotomia coincide con las oposiciones analizadas en los primeros ca- 
pítulos. Aun admitiendo un margen de oscilación por el punto de vista 
de los intérpretes, lo que hemos visto llamar epoc a Rougemont y a 
Nygren es tan dispar que parece que habría que colocarlo en bandos 
opuestos al hacer una clasificación dual de las concepciones del amor. 
Pero el mismo D'Arcy no atribuye demasiada importancia a tal iden- 


(21) M. C. D'Arcy, $. J.: The mind and heard of love. Lion and uni- 
corn, a studi in eros and agdope. Faber Ltd. London, 1945. 
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tificación, que más bien utiliza como pista para su descubrimiento, 
a reserva de posteriores aclaraciones. Debemos evitar. pues, las críti- 
cas fáciles en este punto para ceñirnos al pensamiento del autor. 

En realidad, lo que él pretende es, analizando diferentes interpre- 
taciones del amor, fijar algunos rasgos esenciales y procurar luego 
encajarlos en una idea filosófica del hombre, en una antropología su- 
ficiente, Problema central de tal antropología será enfrentarse con la 
noción de personalidad, identificar el yo metafísico y distinguirlo de 
sus diferentes manifestaciones en la experiencia. D'Arcy tiene un 
loable empeño en combatir las identificaciones que han ido sucedién- 
dose de tal yo (con la inteligencia, la concienc'a, la voluntad, el 
subsconciente, etc.), mostrando los peligrosos malentendidos que tales 
identificaciones entrañan. Para orillarlas, expone una idea del hom- 
bre de corte existencialista tomada de Guthrie (22), en la que pre- 
tende encajar su concepción del amor. Sería aventurado decir qué lo 
consigue, y sobre esto hemos de volver aún. Pero no es ésta la parte 
más importante del libro. Su interés se centra en el análisis de los : 
dos amores aludidos, funcados, a su vez en dos estructuras del alma 
—animus y anima—, cuya oposición y relaciones forman el núcleo 
de los problemas del amor. 

Como primera aproximación, y para avanzar ideas, podemos poner 
en relación el animus con Ep0G » el amor egocéntrico dirigido a la pro- 
pia perfección, y el 4ñima con caritas el amor dirigido al propio sa- 
crificio en provecho de lo amado. Los conceptos actividad, egoísmo, 
clásico, vida, masculino, apuntan al animus, mientras sus opuestos 
pasividad, sacrificio romántico, muerte, femenino, nos refieren más bien 
al anima, La conocida parábola de Claudel sobre el «menage» de 
animus y anima y las bellas páginas de Bremon dedicadas al anima 
pueden también ilustrernos sobre esta esencial dualidad del espíritu 
humano. 

La tendencia a explicar el Universo por dos principios antagónicos 
es antigua en la historia del pensamiento, y fácilmente podríamos re- 
montarnos a Aristóteles (potencia y acto). Sin embargo, aquí se trata 
de dos tendencias igualmente activas, aunque antagónicas, que más 
bien nos hacen pensar en Freud (instinto de vida e instinto de muer- 
te). Dice D'Arey: La evidencia nos permite considerar como funda- 
mental la distinción entre determinante y determinado, que, a me- 
dida que ascendemos en la escala de la creación, se concreta en la 
distinción entre activo y pasivo, dominante y receptivo, masculino y 
femenino, Animus y ANIMA. Aristóteles ha llamado ya la atención so- 
bre el hecho de que hay en cada ser finito un principio de no ser 
y de muerte, así como un principio de vida o forma. Nunca dijo, sin 
embargo, que un ser viviente pueda contener en sí mismo una ten- 
dencia a su propia destrucción. Para un griego como él, que creía en 


(22) Reverendo Hunter Guthrie: Introduction au probleme de U'histoire 
de la philosophie. 


> 
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la razón y en lo que ahora llamamos el ideal clásico, la pasión ro- 
mántica no podía significar nada; la habría repudiado como bárbara 
e irracional. Habría considerado el instinto freudiano de muerte como 
una aberración filosófica... Pero tenemos abundante evidencia de que 
el deseo se vuelve contra sí mismo, que el hombre tiene modos nos- 
tálgicos, que sufre de una «nostalgie du neant», que puede perse- 
guirse a sí mismo y encontrar un mórbido placer en el sufrimiento y 
la anulación de sí o en la fusión con la oscuridad del todo en el que 
personalmente no sobrevivirá. 

Esta dualidad de tendencias la encontramos en todos los seres 
vivos. El animal posee un instinto de conservación orientado a su 
propia integridad y plenitud. Los miembros más definidos, organiza- 
dos e incividuales, poseen, a su vez, mayor llamémosle amor propio. 
Pero esto no puede hacernos olvidar que los animales no son sólo indi- 
viduos, sino miembros de una especie a la que están subordinados in- 
eluso por sus instintos. El instinto de reproducción, que también po- 
demos llamar amor, está al servicio de los otros, de la especie, y no 
sólo olvida el valor del individuo, sino que en muchos casos lo sacri- 
fica. Existe, pues, en todo ser vivo una doble tendencia a vivir con 
plenitud y a sacrificarse en bien de los demás, y, en sentido amplio. a 
los dos podemos llamar amores. 

En el hombre, en la cúspide del mundo animado, podemos esperar 
encontrarlos también, pero enormemente complicados por el adve- 
nimiento de la espiritualidad. Como individuo, el hombre posee amor 
propio intensificado e infinitamente más complejo. En tanto que.ani- 
mal, conservará sus antiguas tendencias de dominio y utilización de 
la fuerza, pero la razón le abrirá nuevas perspectivas para su propio 
enriquecimiento. En su límite, le permitirá apropiarse intelectualmen- 
te del mundo. La razón es la característica más elevada de lo que en 
el hombre corresponde al amor propio del animal, y que D'Arey lla- 
ma animus. Claro que a este amor sólo se le puede llamar egoísta en 
una forma muy elevada equivalente a la tendencia a la propia per- 
fección (23). 

Pero no es sólo esta tendencia a la propia perfección lo que mueve 
al hombre. El amor desinteresado a otras personas, el sacrificio por 
la colectividad, la entrega a Dios, son otras tantas formas de un 
amor que en la terminología que venimos usando podemos llamar 
anima. El es el equivalente en el hombre «el sacrificio por la especie 


(23) La razón pretende reducir el mundo a unidad y orden, reestructu- 
rándolo en su interior, y a este ideal, expresión de su naturaleza más pro- 
funda, puede sacrificar egoísmos más mezquinos. Egoísmos que en realidad 
lo que hacen es sacrificar el yo auténtico. Conviene, pués, recordar que las 
palagras egoísmo y amor propio pueden tener significados muy diversos, se- 
gún el nivel que se considere. Incluso San Bernardo, después de tronar en 
todos sus escritos contra el amor propio, dice, en alguna parte, que este 
amor propio es lo menos propio que tiene el hombre, pues la esencia del 
hombre es reflejar la divinidad. 


e 
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del animal. Pero más aún que el animus el anima resulta complicada 
en los seres dotados de espiritualidad. En sus formas inferiores, pue- 
de mostrarse como tendencia a ser esclavo (¿de una pasión ajena. a 
dejarse arrastrar por una danza orgiástica en que se disuelva la per- 
sonalidad, o perderse en la oscuridad y en la nada; pero en el nivel 
plenamente humano, lo que caracteriza el anima es el sacrificio amo- 
roso por otra persona. Pues con la aparición del espíritu cada individuo 
—cada hombre—adquiere un valor singular, único, y deja de ser va- 
liosa cualquier manifestación del anima que lo destruya (exaltación 
del subconsciente, explosiones del inconsciente colectivo, mística de la 
guerra, de la clase, del partido político, apologías «de la muerte). En el 
hombre, sólo tienen sentido las manifestaciones del anima, de la en- 
trega, que al sacrificarlo no lo perdan, sino que lo enriquezca. 

Lo dicho nos indica ya que si el animus pocemos fácilmente identi- 
ficarlo con las potencias orientadas a la autosatisfacción y al domi- 
nio y, en último término, con la razón, el 4nima presenta formas mu- 
cho más variadas. He aquí unos cuantos sentidos que enumera D'Arcy: 
En primer lugar, el nivel más alto, simbolizado en la parábola de 
Claudel y consagraco por Bremond en Plegaria y poesía. En segundo 
lugar, el simbolizado por Dante en Virgilio, el guía a través de los 
“lugares oscuros y el purgatorio de la vida hasta las puertas de las 
regiones celestiales. En este nivel, el anima es perfectamente huma- 
na, el «partenaire» del animus y su actividad se muestra en el deseo 
altruísta de caca ser humano, equilibrio del egoísmo por el servicio 
y la afección a la familia y a la sociedad. En tercer lugar, gnima pue- 
de expresar todo.lo que hay en el yo cuando se excluye la razón, en- 
tonces aparece una nota femenina y siniestra. Helena de Troya se 
convierte en Afrodita, en Astarté. El romanticismo, que empieza con 
esperanza, declina en melancolía y en adorar las divinidades oscu- 
ras. En el nivel inferior a éste desaparece la espiritualidad y anima 
equivale a lo irracional, el centro vital de donde emergen las pasio- 
nes oscuras, los impulsos y los instintos, el reino de lo inconsciente. 
Tal nivel ha llegado a ser familiar para nosotros por los estudios de 
los psicoanalistas y especialmente de Yung. 


Haciendo una sección vert'cal podemos decir que, en contraste 
con animus—la razón—, podemos llamar anima todas las manifesta- 
ciones de lo inconsciente y de lo irracional. Hay, pues, una lógica 
,en llamar con el mismo nombre lo que hay de común en sus varias 
acepciones de la más elevada a la más baja. Pero esto también 
nos indica que el anim, las tendencias sacrificiales del hombre, no 
es sistemáticamente elogiable ni ha de ser preferica a Epos, pues 
abandonada a sí misma hunde al hombre en la sima de la locura. 
El ideal de la existencia humana es conciliar animus y anima en un 
matrimon'o mucho más difícil de lo que creyeron los clásicos, y 


de cuya fragilidad la Historia, desde el pecado original, nos ofrece 
abundantes pruebas. 
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La complejidad. de las relaciones entre estos dos componentes de 
la inquietud humana nos permite comprender los diferentes hechos, 
que han recibido los nombres «e epos Y ¿Ma, e incluso los mo- 
tivos de la aparente discordia que veíamos entre sus intérpretes. Gre- 
cia, en lo que tiene de apolínea, había ensalzado el ideal del E£0p0c 
la, autosuficiencia, la racionalidad. A su lado vegetaba el anima con 
esporádicas manifestaciones a las que Platón, por ejemplo, quiere 
hacer su parte. Luego, con el desprestigio de la razón, el anima no 
sólo crece en importancia, sino que llega a usurpar su lugar en el 
clima intelectual que favoreció la invasión de religiones orientales. 
El equilibrio lo representa la doctrina cristiana, que armoniza ani- 
mus y anima, enfrentándose a la vez con el individualismo clásico 
y con el panteísmo alejandrino. Es esta oposición común lo que ha 
hecho que Rougemont y Nygren, y otros con ellos, llamen ENDS 
a sentimientos tan distintos. Pero el equilibrio cristiano no siempre 
se ha mantenido, y a momentos de predominio de ¿poc —Ce la razón 
o del egoísmo—han seguido reacciones violentas del anima, preten- 
diendo imponer su exclusivo dominio. Acertadamente o no, Rougemont 
ha intentado contar la historia de una de ellas, que, empezando en 
los cátaros, desemboca en el amor romántico. Fácilmento podrían 
identificarse otras en la Historia moderna. 

He indicado ya que D'Arcy cree necesario apoyar sus tes:s sobre 
el amor en un anál'sis filosófico del hombre, y que sin pretensiones 
dogmáticas sus descripciones se orientan a. elegir entre los propues- 
tos el más satisfactorio. Este—lo he indicado también—cree encon- 
trarlo en la antropología existencialista del P. Hunter Guthrie. 
Intentaré resumir en unas líneas sus afirmaciones. La característica 
esencial que encontramos en el hombre es su inestabilidad, su in- 
quietud; pero esta inquietud es doble: basada en la esencia, me di- 
rige a la propia realización; basada en la existencia, me dirige más 
allá del yo. El primer movimiento es bastante, conocido desde la 
filosofía griega, como tendencia a la propia perfección. El segundo 
es para mí la primera revelación de la existencia de un exterior 
(mundo), por el hecho de que no soy el solo y único término de mi 
actividad. Además, esta actividad me lleva a un fin más alto que 
el del cumplimiento de mí mismo: me lleva siempre más allá, hacia 
un fin último, absoluto; descubro en él la revelación de mi propia 
insuficiencia, la pobreza de mi autoperfección. Ahora biens*tdetla 
misma manera que esencia y existencia están íntimamente unidas, 
también lo están ambas inquietudes. La esencia (Naturaleza), fOrzo= 
samente—excepto en un caso—es limitada y finita, pero no así la exis- 
tencia. Existir sólo implica limitación cuando lo pensamos en un Ser 
limitado. Parece seguirse, por tanto, que la existencia sólo está re- 
ducida y limitada al unirse con una esencia, y es esta reducción y 
limitación—según Guthrie—la que engendra la inquietud existen- 


304 MIGUEL SIGUAN 


cial dirigida a la existencia plena, absoluta, que yo mismo no pue- 
do darme. AE 

Por otro lado, la inguietud esencial está dirigida a la plena rea- 
lización de mi yo potencial. A través del espacio y del tiempo, tiendo 
a aumentar mi personalidad. Pero no hay dos yos, dos personalida- 
des distintas. El perfecionamiento «el hombre sólo se alcanza a 
través de una unión más estrecha entre ambas inquietudes, entre 
esencia y existencia. Así me hago, por así decirlo, más y más pre- 
sente a mí mismo en la medida en que, por un lado, me acerco 
al ideal de mis posibilidades humanas, y, por otro, penetro en lo 
absoluto. 

Es fácil imaginar, como articula D,Arcy, sobre esto sus observa- 
ciones sobre el animus y el anima. La razón está en conexión con la 
esencia, y su inquietud amorosa—animus—es egocéntrica, tiende a 
apropiarse el mundo, mientras el amor sacrificial, dirigido a los otros 
y al Absoluto, está más bien en relación con la existencia. Ambos 
amores, por su parte, abandonados a sí mismos, hunden al hombre 
en el fracaso, y solo su íntima unión puede realizarle perfectamente, 
identificado su fin esencial y limitado con la existencia absoluta. 

Como corolario, añadamos que si D'Arcy ve la realización del 
homkre en la unión del anima y animus, el punto de apoyo de este 
esfuerzo lo sitúa en el anima a condición de que no pierda con- 
tacto con la experiencia, con lo que, naturalmente, se sitúa en- 
frente de la tradición intelectualista, que considera la inteligencia 
como el máximo valor humano, e identifica la felicidad con la con- 
templación. Es también interesante notar que al final del libro, al 
resumir sus ideas sobre la personalidad, acepte la tesis escolástica 
de De la Taille (siguiendo a Cayetano), la más fácil de interpretar 
existencialmente, que la define como un modo de existir: el auto- 
poseerse (Ownership of conmesurate existence en el texto de D'Arcy). 


Me he permitido esta recensión, quizá excesivamente extensa, de 
las ideas del Pare. D'Arcy, como significativa muestra del interés 
que en los círculos católicos reina, tanto por los problemas del amor 
como por el anál'sis de la existencia humana. Sería inútil discutir 
aquí su valor metafísico—sólo la vieja observación de que la exis- 
tencia no añade nada a la esencia permitiría muchas objeciones—, 
y tampoco es justo Olvidar que voluntariamente esta fundamenta- 
ción está tomada de otro pensador. Pero sí es necesario advertir que 
aunque la solución se considerase satisfactoria, el problema plantea- 
do—la relación entre la propia realización y la sed de absoluto—es. 
en rigor, el mismo que hemos visto preocupaba a los pensadores me- 
dievaies, y queda, en cambio, en el aire la cuestión del amor entre 
personas. El anima, en efecto, tiende a olvidarse del propio yo en 
favor de lo ajeno, de lo más: bajo a lo más alto; pero, ¿por qué se 
polariza en el sacrificio por otras personas y cuál es entonces su 
valor? ¿Cómo al hacerlo enriguecemos a la vez nuestra propia esen- 


EL TEMA DEL AMOR Y ALGUNOS LIBROS RECIENTES 305 


cia justamente cuando parecemos olvidarla? Hemos visto a D'Arcy 
intentar resolver estas preguntas en el caso del amor de Dios; pero 
es dudoso que su metafísica del hombre le permita resolverlas en los 
otros casos. Abundan en su lbro afirmaciones importantes sobre el 
amor entre personas finitas; así, que el amor sacrificial por otros 
seres humanos, si se desliga del animus—la razón—, puede conducir 
a la cegradación (deificación del Estado o de cualquier relación hu- 
mana); pero son consecuencias negativas, que aluden al problema 
de rechazo, y lo grave es que tal postura tiene, como hemos visto, 
larga tradic:ón en el pensamiento occidental. Cierto que el Evange- 
lio nos ofrece desde siempre el parad:gma de la solución: el amor 
al prójimo solidarío del amor a Dios; pero tarea de los filósofos es 
precisamente abordar la problemática metafísica de mi relación con 
el prójimo humanamente y desde Dios. Y creemos estar en lo cierto 
al esperar que el estímulo del existenc'alismo sobre los pensadores 


cristianos ha de llevarlos a acercarse con renovado ahinco a este 
problema. 


* 
* 
* 


Como ejemplo de una tentativa en este sentido, revisaremos, ce- 
rranco estas notas, algunas ideas del interesante libro de Berciaeítf, 
La destinación del hombre, que recientemente ha sido vertido al cas- 
tellano (24). También él pretende establecer su doctrina del amor en 
una metafísica original, que aquí no podemos exponer y menos co- 
mentar. Digamos sólo que si etiquetásemos los credos filosóficos—co- 
mo-:lo hace su prologuista en esta traducción—, con una seríe de ca- 
racterísticas opuestas, las corresponcientes a Berdiaeff serían: Pri- 
macía de la libertad sobre el ser; prinacía de la existencia perso- 
nal sobre el mundo objetivo; dualismo, voluntarismo, dinamismd, ac- 
tivismo y primacía de la creación; personalismo, antropología, filoso- 
fía. del espíritu. De todas ellas, personalismo sería la que mejor defi- 
niría su pensamiento y capacidad creadora el atributo capital de la 
personalidad. 

El análisis de la persona lleva a Berdiaeff a penetrantes observa- 
ciones sobre los temas de que hasta aquí hemos hablado. En de- 
finitiva su problema último es intentar aclarar las relaciones entre 
la persona creadora, supremo valor, que no puede ser medio para 
nada objetivo, universal, abstracto, y la última realidad supraper- 
sonal, tal como indica el siguiente párrafo: «Por consiguiente, si la 
persona humana representa para la ética el valor supremo, ello es 
ún camente porque lleva en sí un principio divino, porque es una 
imagen divina. Y con estas palabras no queremos significar que lo 


(94) Berdiaeff: De la destination de homme. París. 1935. Traducción 
de J Binavent, con prólogo de J. Estelrich, en la colección Manantial que 
no cesa. Ed. Janés. Barcesona, 1948. 
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humano sea un medio de lo divino. Para Dios la persona humana es 
un fin, es un amigo del que aguarda un amor y una hazaña crea- 
dora. Por el contrario, Dios es el fin, el objeto del amor de la per- 
sona humana; es Aquel en cuyo nombre realiza actos creacores. La 
paradoja de las relaciones entre el elemento personal y elemento 
suprapersonal, o: general, según una terminología imperfecta, se re- 
suelve en la religión del Dios-Humanidad, en la idea cel amor teán- 
drico, único que no aniquila la persona.» Este texto de Berdiaeff in- 
dica claramente en qué dirección busca la solución al problema 
fundamental del amor, También las páginas que cedica al elemento 
masculino y femenino (condiciones de la creación para los se- 
res finitos), al psicoanálisis y otros motivos antropológicos, son rl- 
cas en sugestiones sobre el amor. 

Pero no creo engañarme si considero que para Berdiaeff los pro- 
blemas fundamentales que plantea la existencia humana son los éti- 
ecos, con lo que es más fiel que la mayoría de los existencial'stas 
a la línea de los que con razón consideran sus antecesores (San 
Agustín, Pascal, Kierkegaard, Dostowiesky...) El libro a que ahora 
concretamente me refiero es básicamente una meditación sobre los 
problemas del bien y del mal. Prescindiendo ya de toda su primera 
parte, en que analiza la existencia humana y el origen del conoci- 
miento moral, su contenido se compendia en la exposición de tres 
éticas que no se anulan, sino que se superponen con abundancia de 
conflictos trágicos: Etica de la ley, ética de la salvación, ética de 
la creación. 


La ética de la ley impone y condena actos en general, y desde el 
punto de vista de la colectividad. No le importa la persona, sino lo 
que hace. Podríamos llamar a la ética de tal tipo—y lo es todo có- 
digo moral adaptado por una colectividad—puramente formal, dan- 
do a esta palabra no la precisión kantiana, sino el sentido lato de 
mero formulismo, que ha pasado a tener. Por otra parte; comprende 
tanto la ética de Kant como las que éste rechaza por materiales. 
Tal ética, reducida a sí misma, conduce fatalmente a la hipocresía y 
al far'seísmo. Las censuras de Berdiaeff—agudas y bien dirigidas— 
pueden reducirse a lo que sobre la ley dice San Pablo en la Epístola 
a los romanos, o, en menos palabras, y también según el Apóstol: 
<La letra mata, pero el espíritu vivifica.» Claro que la noción de la 
ley en San Pablo—la ley de Moisés—es completamente distinta a la 
de Berdiaeff—ley moral colectiva—; pero el paralelo nos ahorra 
explicaciones más extensas e ilustra con claridad sobre su inten- 
ción. Como es natural, en esta ética, estrictamente jurídica, que 
desvalor:za la persona, no hay lugar para el auténtico amor. 

El Evangelio representa una revolución contra una ética de este 
tipo, como había llegado a serlo el judaísmo. Nadie es más comba- 
tido en sus páginas que el fariseo, de cualquier tipo que sea. Un alma 
tiene un valor singular mayor que todo el mundo, Por una oveja 
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perdida se abandonan las noventa y nueve restantes. Misericordia 
y no sacrificios exige Cristo. Y, sin embargo, la antigua ley no queda 
por ello abolida. Por mucho que se supervalore la persona, no puede 
olvidarse que cada uno de sus actos tiene trascendencia social; debe 
subsistir, por tanto, una ordenación jurídica de los hombres. Por 
este íntimo conflicto que reside en su propia esencia, las valoracio- 
nes de esta nueva ley son complejas e individuales, mientras las de 
la ética de la ley son, por lo general, simples, tajantes y codifica- 
bles (25). (Hago estas observaciones, algo alejadas de nuestro to- 
ma, para que no se vea en Berdiaeff un precicador del «ama y haz 
lo que quieras» unilateral, uno más de los que sólo han descubierto 
lo que Maurras llamaba, reprobándolo, el «fermento anárquico» del 
Evangelio.) Mm 

Tal es la nueva ética de la salvación. En ella es la persona huma- 
na, y no los bienes abstractos, el supremo valor. Cada acto, lejos 
de ser la sujeción mecánica o una regla, es un problema persunal 
e intransferible, irrenovable. Esta ética, y con ello llegamos a lo que 
nos interesa, será fundamentalmente una ética del amor, y del amor 
a unas personas concretas. «El amor sólo puede tender a un ser 
vivo. Dejarse guiar en los actos morales por el amor al bien formal, es 
practicar una ética contraria al espíritu cristiano, es ser un fariseo, 
puesto que, por encima del amor al prójimo, sólo hay el amor a 
Dios, que es, a su vez, un ser concreto, una persona y no una idea 
abstracta del bíen. El amor a Dios y el amor al hombre agctan 
la moral evangélica, pues todo lo demás no le es específico y no 
hace más que confirmar la ley.» 

Pero este mancamiento es sofisticable, como todos, y la nueva 
ley puede engendrar doctores tan hueros como los antiguos. Incluso 
la doctrina de las buenas obras se deforma si con ellas quiere en- 
tenderse cosas objetivamente buenas: y no actos de amor. Y su ma- 
yor falsificación consistirá en hacerlas, no por amor, sino para jus- 
tificarnos ante Dios, para asegurarnos la felicidad. 

Para destacar el significado amoroso de la ética cristiana, Ber- 
diaeff, después de contraponer vigorosamente el Evangelio a la ética 
social farisaica, elige la actitud cristiana ante los malos. Que el 
malo pueda ser amado en tanto que hombre que es imagen de Dios 
es, en efecto, la mayor contradicción a la ética de la ley. Y, a la 
inversa, desentenderse de los malos, cuando no condenarlos en nom- 
bre de la propia salvación, es el mayor triunfo del fariseiísmo sobre 


(25) «Toda complejidad y la paradoja de la actitud cristiana ante la 
ley, dimana de que el Cristo no se limitó a denunciarla, sino que vino tam- 
bién a cumplirla. Porque si el Evangelio supera y abroga la ética de la ley, 
sustituyéndola por la ética suprema del! amor y la libertad, no admite, sin 
embargo, su negación exterior y mecanica. Si da valor a los senderos que 
conducen al reino de Dios, senderos en los que la ley ya no existe, ésta per- 
siste, sin embargo, denunciando al pecado, y debe ser cumplida por un mundo 
en el cual reina» (Ob. cit.; pág. 147). 
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el espiritu del Evangelio. Y éste es un peligro que acecha una y otra 
vez a los cristianos. 

D'gamos aún que Berciaeff, frente a la visión nietzscheana del 
amor cristiano, adopta una postura paralela a la de Scheler (26). 
El amor en el cristianismo no brota del resentimiento, s:no de la fuer- 
za. «El Evangelio nos enseña la manera de ser fuertes frente e la 
vica y a la muerte, y únicamente un cristianismo decadente puede 
traducirse en la conciencia por impotencia e incapacidad, puede 
revestir la forma de un eterno temblor. El hombre pecador es impo- 
tente fuera de Cristo, pero es fuerte en Cristo, porque Cristo ha 
vencido al mundo.» 

Desde luego, la visión nietzscheana del cristianisno respondió, en- 
tre otras cosas, al espectáculo de un cristianismo debilitado tal como 
se ofrece por muchos cr'stianos. Esto obecece a la trágica capacidad 
que. tiene el hombre para hacer ambivalentes tolas las actituTes 
morales. Así, la humildad, que, considerada ontológicamente, con- 
siste en sustituir el egocentrismo por el teocentr.smo, significanco 
así la más alta valoración de la persona y expres'ón de la libertad, 
puece ser también utilizada como excusa de la impotencia o disfraz 
de la hipocresía. Consideraciones parecidas pueden hacerse sobre el 
ascetismo, y, en último término, sobre el amor a Dios. 

He dicho que Berdiaeff distinguía tres tipos de ética; pero se- 
ría Cifícil precisar exactamente la diferencia entre la que acabo 
de exponer y la que considera más elevada: ét'ca del acto crea- 
dor. Claro que podríamos oponer creación y salvación como dar y 
tomar; pero hemos visto ya que la salvación no puede basarse en el 
egoísmo. La distinción hay que entenderla más bien como un acre- 
centamiento, de modo parecido a como la ética de la salvación no 
venía a destruir la ce la ley, sino a llenarla de sent'do. La creación 
es el acto más elevado de la persona, el que más le asemeja a Dios. 
No está sometida a leyes externas—lo está sólo al querer plasmarse 
en el exterior cuando debe adaptarse a la pesadez de la materia—, 
ni tampoco corresponde con la elevación moral de la persona, se- 
gún la ética ce la redención; así, un gran artista puede ser un li- 
bertino. La creación es un don gratuito, que por sí sola no just'fica 
al creador; pero no por ello deja de tener significación ética. Todo 
hombre está llanado a crear. 

Y debe crear. en primer lugar, en la esfera de la ética, pues 
todo problema moral que se le plantea es personal, individual, y no 
lo agotan las reglas fijadas; es una auténtica creación lo que se le 
pide, lo que no se opone a la ética de la salvación, sino que corro- 
bora Jo que antes decía. Berdiaeff puede decir, con razón, que la 
ruta de la creación es también la ruta de la perfección moral y re- 
ligiosa. En cambio, en otras páginas, opone ambas éticas como diri- 
gidas, una, a la salvación y el reino de Dios;. otra, a la creación «e 


(26) Cfr. El resentimiento en la moral. 
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los valores. Pero la determinación exacta del pensamiento de Ber- 
diaeff sobre este punto no nos interesa aquí. 

Sobre este esquema de la ética discute el escritor ruso aleunas 
cuestiones funcamentales, y entre ellas las que hacen referencia al 
amor. Como ya he indicado, el amor auténtico es s.empre un amor 
a lo incividual, a lo concreto: es amor a las personas y a su vi- 
sión en Dios, es afirmación de su vida eterna a través de una energía 
irradiante, porque no se puede amar a lo que es general y abs- 
tracto. El amor es siempre un binomío que supone el encuentro de 
dos seres, su m'sión y su comunión; no existe, por tanto, un amor 
impersonal que se extienda a todos los seres, o si se cree en su 
existencia, hay que dar otro nombre—caridac—al auténtico amor. 
Todo amor que en nombre de objetivos más altos olvide la persona, 
es, en realidad, una fals'ficación. «La sed de verdad y «e justicia 
es digna de beatitud; pero cuando esta verdad y esta justicia se 
transforman en una idea abstracta, hostil a lo vivo, personal y con- 
creto, no resulta más que el mal. Y lo mismo en todas las cosas.» 
Así, el amor a la Humanidad, perfectamente legítimo, se hace falso 
cuando en su nombre se olvida a los prójimos. El amor por el pró- 
jimo nunca debe ser sacrificado al amor por el lejano, ni la persona 
a la humanidad abstracta e impersonal, a su organización futura.» 
El único lejano que se hace próximo, dice bellamente Berdiaeff, es 
Dios al encarnarse; pero justamente su primera exigencia es que 
amemos a nuestros hermanos. Y en nuestros hermanos debemos 
amar no sólo su contenido de valores (bondad, belleza...), sino lo más 
humano que tienen, que es al propio tiempo lo más divino, el ser 
imagen civina. En otros términos—habla Berdiaefí—: si bien debe- 
mos amar a Dios en el hombre, también debemos amar al hombre 
en Dios. 


5 

Si esto se olvida, el amor, aun pretendiendo dirigirse a D'os, se 
vacía de sentido. Parece a.veces, así, en la antigua patrística, como si 
la ascética se esforzase en endurecer los corazones respecto a las cria- 
turas, para mejor consagrarlos a Dios. (Berdiaeff reconoce que en el 
catolicismo ha habido saludables reacciones contra esta tendencia, 
así San Francisco de Asís, San Francisco de Sales...) Cuando esto 
sucede, el amor está en peligro de volverse retórico, convencional, y 
la más trivial simpatía, la simple compasión, tendrían mayor pa- 
rentesco con el amor, contendrían más bondad, que esta virtud teo- 
lógica congelada. 

Berdiaeff podría explicar este hecho, a menudo repetido, como un 
ejemplo de que toda ética salvadora tiende, en manos de la colecti- 
vidad, a convertirse en ley formalista, matando la letra al espíritu, y 
así lo dice varias veces; pero tampoco desconoce que late aquí un 
problema más hondo y perfectamente real: la oposición entre el amor 
a las ideas, los valorés objetivos y el amor a los hombres. «Mi vida 
no se determina sólo por un amor a los seres vivos; se determina 
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también por un amor a los valores supremos, y así siempre es posible 
un conflicto que enfrente a estos dos amores. Este hecho es. hasta 
tal punto trágico, que nos sentimos igualmente indignados cuando el 
el ser vivo es sacrificado al amor por la icea que cuando la verdad 
es sacrificada al ser vivo.» Radica aquí una tragedia que no podemos 
ocultar como la ocultan los sistemas exclusivamente idealistas—así 
Platón—a costa de sacrificar sistemáticamente la persona, con lo que 
pierden contacto con la realidad. Como ya apuntaba al principio, Ber- 
diaeff encuentra la solución del dilema en el dogma de la Encar- 
nación. «El conflicto en que el amor por el ser vivo se opone al amor 
por los valores ideales, es irresoluble a partir de todo idealismo abs- 
tracto. El cristianismo lo resuelve en principio, por su revelación 
del Dics-Humanidad y del amor teándrico, amor en el que se con- 
jugan el amor a la persona concreta y el amor a los valores supremos. 
Pero si éste es el paradigma de la solución, su adaptación a cada 
caso concreto sólo personalmente puede ser resuelto en un acto crea- 
dor.» Es evidente que estas trágicas contradicciones son vividas en la 
experiencia de la vida no sin dificultades y sin profundo sentimiento. 
Para ellas ninguna solución sencilla, ninguna norma general nos es 
ofrecida. A nuestra libertad creadora es a quien incumbe resolver el 
problema. Pero el principio fundamental debe ser preciso e inconmo- 
vible: el amor teándrico, simple, concreto y personal. 


Berdiaeff dedica también un capítulo a estudiar la compasión o 
cormiseración. La compasión supone el sufrimiento, lo que no está im- 
plicado por el amor, o sea que mientras la compasión significa unión 
en el dolor, el amor puede serlo en el goce y la felicidad, para ex- 
presar lo cual encuentra tambén Berdiaeff una bella fórmula: «El 
amor es una unión en Dios creador, mientras la compasión es una 
unión con la criatura que sufre en su abandono de Dios.» Hubo un 
tiempo en que estuvo de moda menospreciar la compasión oponién- 
dola al amor, y discutir cuál de estos dos sentimients caracteriza al 
cristianismo. Pero en ninguna de sus dos facetas es esto justo. «Aun- 
que la compasión no agote el amor cristiano y éste posea indiscuti- 
blemente ciertos grados superiores, la primera no podría quedar ex- 
cluída del amor. Más aún: la ética misma no podría existir sin la 
piedad. En el mundo caído y pecador constituye el mejor y más feha- 


ciente testimonio de la existencia de. otro mundo y del recuerdo que 
de él guardamos.» 


Incluso Berdiaeff piensa que los cristianos no han desarrollado 
bastante la compasión ante las criaturas, que el pensamiento insio 
—por cierto nada personalista—o el ruso cultivan más a fondo. E 
insistiendo en su profundo significado, añade: «Precisamente, cuando 
la mirada de los animales que sufren y carecen de defensa nos da 
una experiencia moral y metafísica de prodigiosa profundidad, nos 
da la vivencia de la caída del mundo y del abandono por parte dúe 
Dios de la criatura, cuyo destino cada uno de nosotros comparte. 
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La expresión de la mirada del hombre más trivial y superficial en 
el momento del sufrimiento, evidencia la profundidad de la via.» 

El deber del cristiano es, por tanto, aliviar el sufrimiento. ¡Cuán- 
tas veces—y aquí enlazamos con lo dicho hace un momento—se con- 
templa o se hace sutrir a los que consideramos pecacores, sin com- 
padecerlos! No es esto lo que nos enseña el Evangelio: «El pecado 
tiene consecuencias ineluctables, el mal debe ser sometido al fue- 
go y el crimen arrastra tras sí el castigo. Pero los que precipitan 
al mal en el fuego y castigan al crimen se revelan constantemente 
tan pecadores y tan malos como aquellos que condenan.» 

De todos mocos, la compasión no puede ser situada como valor 
supremo, pues a veces ha de ser sacrificada al amor. Nos encontra- 
mos aquí con otra tragedia como las que Berdiaeff descubre en 
todas las encrucijadas de la vida ética, y que sólo personalmente 
pueden ser resueltas. 

Notemos aún que en nuestro mundo occidental se muestra. evi- 
dentemente, un progreso de la sensibilidad hacia la compasión. Pero 
no debemos ilusionarnos demasiado por ello. Si ha aumentado la 
compasión, también ha aumentado la crueldad consciente, y, en último 
término, el aumento de la compasión podría significar no un enri- 
quecimiento, sino una disminución de fortaleza, una debilidad es- 
piritual. 

No es uno de los menores atractivos del libro de Berdiaeff la aten- 
ción que dedica al problema «el sexo, inédito en los libros que hasta 
aquí hemos reseñado, y cuyo planteamiento cree él característico de 
nuestra época: «La conciencia de nuestro tiempo se halla bajo el 
signo de la revelación y del conocimiento del misterio sexual en el 
hombre. No en vano nacieron en él un Rosanoff, por una parte, . 
y, un Freud, por otra. El problema del sexo es un problema funda- 
mental de la antropología filosófica, y ocupa el centro de la nueva 
ética. La religión siempre ha comprendido esta verdad mucho me- 
jor que la filosofía y la ciencia.» Y en apoyo de esta preocupación, 
cita el ascetismo y el culto a la Virgen. Lo que Berdiaeff dice sobre 
la metafísica del sexo depende en parte de estos dos pensado- 
res (27), integrándolo en su teoría ética del acto creador, «Nuestra 
tarea moral no consiste en suprimir y destruir la energía sexual. 
sino en sublimarla en una energía creadora de valores. El hombre 
es un ser que engendra y que crea, porque es un ser sexual y des- 
garrado, incompleto y deficitario. Pero a través de la creación, como 
a través de la procreación, aspira a la plenitud, a la integridad. a 
la imagen andrógina, aunque no la alcance jamás en el plano 
natural» No estará de más notar que lo que Berdiaeff dice sobre la 
metafísica del elemento masculino y femenino en el hombre recuer- 
da muchas veces lo que D'Arcy llamaba animus y anima, y que tam- 
bién, para caracterizarlos, emparentaba con los dos sexos. 


(927) Y del notable libro de Wladimir Solovisff: Le sens de Vamour. 
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Pero el problema de los sexos lo aborda Berdiaeff en un plano 
más estrictamente personal y ético al hablar del matrimonio. Es 
desconsolador—advierte—cómo la mayoría de los moralistas sólo han 
visto en el matrimonio el placer sexual o la organización de la fa-= 
mi'lia. Esto podemos comprobarlo en la patrística y en la teología 
cristianas, y aun en el mismo San Agustín, tan profundo psicólogo 
por otra parte. 


La raíz de este hecho—y sigo resumienco el pensamiento de Ber- 
diaefíf—reside en la profunda tragedia del amor sexual, que, siendo 
el aspecto más íntimo de la vida personal, cae, por sus repercusiones, 
en el dominio de la cotidianeidad social, de la ley externa. Pero la 
censura de la sociedad no puede juzgar de las relaciones sexuales 
de una persona más que en su aspecto fis:ológico o en su proyección 
social, y por este motivo ésta es una de las partes de la ética en 
que más se ha desarrollaco la hipocresía: «La tragedia del amor se- 
xual nace, ante todo, de que lo íntimo, lo misterioso entre dos seres, 
visible y accesible sólo a ellos se profana y se hace público en la co- 
tidianeidad soc:al... Pues el amor sexual tiene consecuencias que 
lo precipitan en este campo y lo someten a sus leyes, aunque por 
esencia no les pertenezca. Por esto es tan enormemente trágico 
para la persona que asiste imponente a su profanación y a su juicio 
por parte de una sociedad erigida en juez.» En resumen, la tesis 
de Berdiaefí es que el sacramento del matrimonio posee un sentido 
íntimo y personal—consagración del amor podríamos llamarlo—ante- 
rior y superior a su significación social, aunque fatalmente éste tien- 
da a ahogarle. (No está de más notar aquí que la forma del sacra- 
mento no es tan exclusivamente social como el ruso parece creer. 
Así, aduce el ejemplo de una joven doncella casándose con un viejo 
achacoso, y dice que la Iglesia, al casarlos, no sabe, ni evidentemente 
puede saber, si hay entre ellos amor. Pero Berdiaeff olvida que la 
Iglesia no casa a nadie, que los ministros del matrimonio son los 
propios contrayentes, que se unen ante Dí;os, y que la presencia 
del sacerdote, representando la comunidad, es una prescripción Gdis- 
ciplinaria que no siempre ha existido, y que no es esencial.) 


Esta revalorización del sentido personal del matrimonio, le lleva 
entre otras cosas, a plantearse de un modo más amplio la indisolu- 
bilidad del matrimonio y la infidelidad. La moral social impone la in- 
disolubilidad como sujeción a ciertas normas, sin preocuparse, en cam» 
bio, de que se traicione el amor; pero desde el plano de la persona, 
con una significación más profunda, la infidelidad es una degrada- 
ción, una traición a sí mismo, pero, naturalmente, sólo cuando existe 
un amor al que se traicione. Esto le conduce a admitir el divorcio. 
no como disolución del vínculo sacramental, sino porque piensa que 
éste falta cuando no existe el amor, caso de muchas uniones pura- 
mente formularias. (Abandonando otra. vez la pura exposición, ob- 
servemos, al margen de la opinión de Berdiaeff, que el conside- 
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rar el matrimonio como santificación del amor no implica la acep- 
tación del civorcio. Las repercusiones sociales, aunque no sean pri- 
marias, no dejan de ser esenciales.) De todos modos, Berdiaeff no 
ignora el sentido de la familia. Las tragedias que encierra, resueltas 
en el sacr'ficio, son de un alto valor ético. Pero sólo la entiende fun- 
dada en el amor; la presión social que quiere manteneria «us margen 
de él sólo puede abocar a formas variadas de hipocresía. . 

Igual que Berdiaeff insiste en aislar el amor de su proyección 
social, lo distingue, con mayor fuerza, si cabe, del placer sexual. 
La codicia del sexo engendra un mundo falso, en el que los mecios 
se. convierten en fines, mundo de fantasmas paralelo al engendrado 
por la codicia del dinero, -al que Berdiaefí ha dedicado punzantes 
páginas en muchos de sus escritos. El amor “auténtico es el medio 
más poderoso de superar la concupiscencia sexual, fuente de escla- 
vitud y or:gen de la caída. La obtención de la castidad por medio 
del amor es el logro de la integridad, el triunío de la desdicha del 
sexo, del dcesgarramiento y la dualidad. 

Como ya he dicho, Berdiaeff insiste en mostrar su extrañeza por 
la poca profundidad con que los pensadores cristianos han hablado 
del amor matrimon'al. Generalmente no han visto en el matrimonio 
otra finalidad primaria que la reproducción, lo que incluso psicológi- 
camente es falso (las personas se casan por el deseo de unirse al 
ser amado, por atracción física, por dinero, etc.). Si el matrimonio 
no tuviese otro sentido que la reproducción, habría que dar la ra- 
zón a Schopenhauer, que al menos acompañaba su teoría de una 
amarga ironía. Y esto es aún más curioso, remacha Berdiaeff, si se 
tiene en cuenta que fué precisamente sobre el terreno «del cristia- 
nismo, entre los trovadores medievales, donde se afirmó el valor sin- 
gular del amor entre hombre y mujer, amor que luego debía encon- 
trar su suprema' expresión en la caballería y. el culto a la dama, 
mientras era ignorado por la teología moral. 

En definitiva, podríamos resumir esta parte de las consideracio- 
nes de Berdiaeff en torno al amor, diciendo que la unión sexual está 
dirigida naturalmente a la procreación y a la familia; pero que po- 
see un sentido anterior y más alto, en que la persona no se subordi- 
na a la especie ni la eternidad personal a lo indefinido genérico. 
Sea cual sea la actitud que ante esta opinión se adopte no puede 
negarse el interés que encierra el plantearse filosóficamente una cues- 
tión latente en nuestra cultura, y, por lo general, sólo superficial- 
mente abordada. 


Y aquí abandonamos a.+.la meditación del lector esta revista de 
libros contemporáneos en torno al amor. Quisiéramos que de ella de- 
dujera. no sólo algunas aclaraciones históricas, sino más bien los pun- 
tos hacia donde convergen las preocupaciones actuales sobre este 
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tema. Y, fundamentalmente, que sólo el engarce entre una fenomeno- 
logía del amor y el análisis de la existencia humana puede suminis- 
trar la base para una teoría capaz de ilustrar las distintas concep- 
ciones del amor a lo largo de la Historia, y, en definitiva, de explicar 
la relación del hombre con la Divinidad y de los hombres entre sí. 

Observemos, para terminar, que de lo que llevamos anotado parece 
deducirse que estamos más cerca de entender—no digo de practicar— 
el amor entre el hombre y Dios que el de los hombres entre sí; y que lo 
que sobre éste se ha dicho se ha reducido muchas veces a consideracio- 
nes filantrópicas, sin contenido metafísico, o a corolarios de la doctrina, 
del amor de Dios, como si no plantease problemas específicos. Hace.un 
momento notábamos las escasas repercusiones que el amor sexual, 
culminando en el matrimonio, 1eit-motiv de gran parte de nuestra lite- 
ratura, ha tenido en la filosofía y la teología moral. Otros amores han 
sido aún menos afortunados. Y la propia distinción radical entre 
amor personal y amor a cosas y a valores ideales está lejos de haber 
sido explotado a fondo. Sorprende, por ejemplo, el escaso relieve que 
el existencialismo, en sus diferentes versiones, ha concedido a una 
forma tan constante de la existencia humana, mientras morosamente 
se detenía en otros sentimientos (28). Y, en cambio, no puede dudarse 
de la urgencia de su planteo. Si las preocupaciones de todas las es- 
feras de la cultura, polarizadas hoy en torno a los problemas de las 
personas, no nos lo advirtiesen, bastaría su trágica presencia, por de- 
fecto, en nuestro mundo actual, para invitarnos a meditar con angus- 
tia en la coexistencia de los hombres en el amor, a que las últimas 
Encíclicas sobre el Cuerpo Místico, repitiendo las enseñanzas evangé- 
licas, nos exhortan. 

MIGUEL SIGUAN. 


(28) Esta afirmación es, desde luego, exagerada. Recordemos, por ejem- 
plo, los largos análisis sobre la existencia de otro y el amor de L'Etre et 
le Neant, de Sartre, cuyo resumen no había estado desplazado aquí. Pero 
destaquemos, al menos, su fracaso final: «C'est que, en effet, les conciences 
sout séparées par un néant insurmontable puisqu'il est a la fois négation 
interne de une par l'autre et neant de fait entre les deux négations internes. 
L'amour est un effort contradictoire vdour surmontes la négation de fait tout 
en conservant la négation interne. J'exige que l'lautre m'aime et je mets tout 
en oeuvre pour realiser mon projet: mais si autre m'aime, il me décoit 
radicalemen;t par son f2mour méme: j'exigerais de lui. qu'il fonde mon 
étre comme objet privilégié en se maintenant comme pure subjectivité en 
face de moi;'et des qu'il m'aime, il m'éprouvre comme sujet et s'abime 
dans son objectivité en face de ma subjetivité. Le probléme de mon étre 
pour-autrui demeure donc sans solution, les amants demeurent chacun 
pour soi dans une subjectivite totale; rien ne vient les relever de leur 
devoir de se faire exister chacun pour soi; rien ne vient lever leur contin- 
gence ni les sauver de la facticité. (E. et N,, pág. 444. Conf. toda la parte 111 
L'existence d'autroui, principalmente, págs. 431 y ss.). 
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JESÚS Muñoz, S. J.: Esencia del libre albedrío y proceso del acto libre, 
“según F. Romeo, O. P., Santo Tomás y F. Suárez, S. J. 1948, Comi- 
llas. Aparte de Miscelánea Comilias, IX, págs. 347-504. 


El autor, profesor de Psicología en la Universidad Pontificia de 
Comillas, ha emprendido en este trabajo suyo una labor exegética, 
plena de novedad y utilidad. 

El gravísimo tema de la libertad humana en las acciones mora- 
les, para las que se necesita del auxillo de la gracia de Dios, que 
había de ser objeto de estucio en el Concilio de Trento, fué el de la 
obra que en Lyon, y en 1538, publicó el dominico P. Romeo. 

Según este autor, los caracteres esenciales del libre albedrío son 
no pertenecer a la razón, sino a la voluntad; consistir en la voluntad 
expedita para elegir y, por ende, para obrar; ir precedido ese estaco 
de la voluntad, de la deliberación de la razón, llamada por Romeo 
consejo y juicio, y, finalmente, que ese juicio previo no arrastre de- 
cisivamente la elección ce la voluntad, dado que ésta es libre. 

Romeo, que se había expresado como si atribuyese a la razón, en 
el ju'cio con que pone fin a la deliberación, no sólo libertad, sino 
dominio sobre el acto libre que a dicho juicio sigue, comprendió que 
esto era insostenible, y decididamente pasó a defender que la volun- 
tad libre tiene imperío sobre los actos de conocimiento que preceden 
al juicio, sobre éste ya formado, y termina por elegir con ultronea 
libertad, con lo que ésta queda a salvo, si bien esta solución, a juicio 
del autor, no es lógica ni completa. 

En remed'o de ello, acude el P. Muñoz a Santo Tomás, cuya 
doctrina resume en el siguiente proceso: primero, se conoce o aprehen- 
de (aprehensio) el fin supremo en abstracto, o sea la felicidad, con 
intervención ce un principium altius intellectu nostro, a lo que sigue 
la. apet'ción de ese fin con un acto natural y necesario, produc'do ex 
instinctu naturae aut superioris causae; con la intentio se apetece la 
corsecución del fin por los medios adecuados, y, por eso, sigue el con- 
silium, con busca de los medios conducentes al lapso de ese fin apete- 
cido (appetitus inquisitivus), deliberación sobre los diversos aspectos 
de ellos, y, como fruto de la deliberación, la determinatio consilil, esto 
es, el juicio que la razón forma (judicium ration*s), que presentará al 
objeto como mezclado de bien y de mal; prodúcese luego el consent'- 
miento y elección (consensus, electio), o sea el acto libre por el que 
la, voluntad quiere el fin particular o medio que concuce al fin ge- 
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neral antes dicho; tras esto, la razón intima el imperium rationis a la 
voluntad, como soberana de las potencias a quienes compete la eje- 
cución de lo querido por la voluntad; a continuación, entra ésta en 
funciones, para hacer ejecutar lo imperado por la razón, valiéndose 
para ello—y eso es el usus—de las potencias acecuadas como de ins- 
trumentos; y, como resultado del usus, se logra el fin particular que 
se buscaba. 

El autor hace notar cómo, en la doctrina del Santo, el consilium. 
y el judicium rationis que preceden al acto libre de la voluntad no son 
imperium: éste viene después de la volición libre. También llama la. 
atención sobre cómo lo elegido no es el fin, sino los medios para 
lograrlo, y, por eso, después de realizada esa elección, tiene que vol- 
ver a intervenir la razón, que, con su imperium, buscará los medios. 
sobre cuya aptitud para alcanzar el fin particular elegido por la vo- 
lunstad pronunciará un juicio de valor, después de compararlos entre 
sí, sobre cuál es el más apto. La razón, pues, impera, diciendo a la 
voluntad haz esto o aquello, pero «precedida por el acto volitivo, y 
en virtud de la energía que de él recibe». Así, «al imperar la razón 
a la voluntad en virtud de la volición previa..., la voluntad se impera 
a sí misma». Imperio y acto imperado son un mismo acto humano 
—dice el autor—, pero compuesto ae partes físicamente distintas en 
muchas ocasiones. 

A continuación pasa a exponer la doctrina de Suárez, de acuerdo 
en. lo capital con Santo Tomás, aunque más perfilada en matices por 
el ¡jesuíta granadino, que, por ejemplo, llama la atención sobre el esta- 
do afectivo de anxietas, o aerumna, que acompaña a los actos volitivos 
de abstención, consentimiento o elección, estados que, a veces, se dan 
juntamente con el deseo. 

El imperium rationis o judicium practice practicum, es verdadera- 
mente imperio o sólo en apariencia, según que la elección que le 
precede haya sido, respectivamente, una volición firme o una ve- 
leidad. Además, tiene con frecuencia una expresión interna, consis- 
tente en una locución intelectual formulada de modo indubitable en 
las adecuadas imágenes verbales, y otras veces, por falta de éstas, 
en una locución implícita, observación con que de un modo admirable 
se adelanta Suárez en cuatro siglos a la moderna Denkenpsychologie. 
siguiéndose el usus, que es activo en la voluntad, y pasivo en las po- 
tencias imperadas por ella. 

Son interesantes, entre otras observaciones con que Suárez per- 
fila la doctrina del Aquinatense, las que hace el Doctor Eximio sobre 
las voliciones necesarias, de las que dice no hay ninguna en esta 
vida que vaya precedida de deliberación, ni aun las que se refieren a 
la felicidad perfecta considerada como tal, pues la voluntad es libre, 
quoad exercitium, de evitar que el entendimiento piense en ese objeto; 
mas éste puede presentarse desde algún punto de vista como limitado 
y no bueno, en cuyo caso la voluntad es libre, quoad specificationem, 
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y, a fortiori, quoad exercitium, de no quererlo. Sin embargo, admite 
Suárez muchas voliciones necesarias: las del niño hasta que llega 
a tener la primera volición libre; las de los habitualmente enfermos 
de perturbación mental; las de los que son presa de un acceso de 
frenesí, durante el mismo, y aun otras muchas del hombre normal 
y sano en estado de vigilia, por faltar en toíúas ellas la suficiente 
deliberación sobre el objeto, si éste no presenta más que atractivos 
. sensitivos que estorban la consideración del entendimiento. 

Finalmente, también es interesante la doctrina suareciana sobre 
la unidad de acto humano que en el oráen moral forman los va- 
rios que constituyen el proceso libre cuando se realizan sin interrup- 
ción, y, en el orden físico, por ser muy rápida la sucesión de algunos 
de cllos, se hace prácticamente inadvertible por el sujeto la distinción 
entre los mismos; y aún pueden varios realizarse en un mismo instan- 
te. por equivaler a un solo acto: por ejemplo, pueden, en el consilium; 
conocerse, en un mismo momento, el medio y sus circunstancias, re- 
duciéndse a un solo acto intelectual el judicium practicum y el ju- 
dicium practice practicum, y la voluntad poner en un solo acto la 
elección, el usus activo, y, por la eficacia de éste, el usus pasivo, o 
ejecución de lo imperado por ella a las potencias que le están subor- 
dinadas. 4 

Aristotélicos Santo Tomás y Suárez, el aristotelismo del primero 
se da en considerar libre la elección de los medios, pero no la ape- 
tición del fin, fundiendo a veces de tal moco en la expresión el fin y 
el fin último, que pudiera parecer que, al apetecerse el uno, se ape- 
tece explícitamente el otro. 

Mas como las apeticiones, tanto del último fin como de los finss 
no últimos, son libres cuando son deliberadas, y al fin' último se le 
quiere necesariamente, hay un doble camino para salvar esta apa- 
rente antinomia: primero, reconocer a la voluntad la libertad in 
causa. con la que puede hacer que el entendimiento piense en el úl- 
timo fin, y así se evita la volición necesaria del mismo, que, de lo 
contrario, se hubiera producido; segundo, admitir que la voluntad 
con libertad, quoad exercitium, puede no apetecer el último fin que se 
le proponga; pero, si quiere apetecerlo, lo apetece con necesidad, 
quoad specificationem. 

Tal es, a grandes rasgos, la suma del riquísimo contenido de este 
trabajo del P. Jesús Muñoz, en que con grande y muy estimable cla- 
ridad real'za una exégesis que, ceñida a los tres autores a que se 
atiene, da justificacamente la sensación de ser exhaustiva. Pode- 
mos decir que intus legit, que ha leído entre líneas en los pasajes 
de los mismos, penetrando en su íntimo sentido y hallando, allí donde 
parecía no quecaba más que estudiar, lo que el P. Ramírez dice de 
Suárez: «una multitud de aspectos nuevos». 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 
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ROMANO GUARDINI: El mesidnismo en el mito, la revelación y la po- 
lítica.—Biblioteca del Pensamiento Actual. Madrid, 1948; 161 pá- 
ginas. ; 


Una nota preliminar de Rafael Calvo Serer abre este pequeño vo- 
lumen, con el que inicia la Biblioteca del Pensamiento Actual su plan 
de introducir en España las corrientes católicas ce la cultura eu- 
ropea de estos últimos decenios, paradójicamente semiignoradas has- 
ta ahora en un país esencialmente católico. 

Romano Guardini—cuya sign "ficación espiritual en la Europa 
contemporánea estudia Alvaro D'Ors en un excelente prólogo—cen- 
tra su obra en ese espíritu mesiánico que ha cuajado históricamente 
en los mitos, para concluir desembocando en la turbulenta figura de 
Hítler, cuyas desviaciones se contrastan con la divinidad del Mesías, 
auténtico Recentor del mundo. 

Para comprender desde su raíz la situación espiritual y religiosa 
de la época contemporánea, y, a través de ella, la del hombre en 
general, Guardini se remonta a consideraciones de carácter c:entífico- 
rel'gioso y teológico. En el primer capítulo ce su libro enumera las 
maneras extrañas y numerosas en que la experiencia religiosa va sur- 
giendo en el hombre, bien cuanco camina solitario en pleno bosque, 
ora ante un acontecimiento trágico... Lo que el hombre percibe en 
estas y otras situaciones es lo misterioso, lo ultraterreno, lo santo, lo 
numnosc o divino, si bien esta experiencia religiosa aún no puede 
—€quipararse a la fe cristiana, pues se mantiene en la esfera de la 
vida anímica puramente humana. «Asi—escribe Guardini—, podemos 
imag'narnos el origen de las representaciones de los dioses.» 

Pero estos seres y poderes religiosos son experimentacos como 
algo que se encara amistosamente con el hombre y le dispensa bie- 
nes, o como algo que se enfrenta hostilmente con él y le causa da- 
ños. La primera es la experiencia de la salvación; esta otra, la de la 
perdición. La salvación se ha encarnado en múltiples figuras: Osi- 
ris, Apolo, Dionisos, Baldur. La perdición, en la serpiente, el dra- 
gón, los dioses «e la muerte, etc. 

¿Y cuál es la relación que guardan estas figuras míticas de sal- 
vadores con el Salvador por excelenc'a, con Cristo? En primer tér- 
mino, establece el autor una afirmación decisiva: Jesucristo es his- 
toria, mientras que tedcs los demás salvadores, excepción hecha de 
Buda—problema aparte—, pertenecen a épocas primitivas, confu- 
sas, a un «antiguamente» que no pertenece a la H'storia. Por otro 
laco, los salvadores y sus mitos son redentores que operan «dentro» 
de un ritmo cósmico; en ellos las culminaciones de la vida van siem- 
pre seguidas del inevitable horror cel descenso, de la angustia, del 
aniquilamiento, de la muerte, con que la Naturaleza triunfa sobre 
el indivicuo: «La piedad de estos salvadores consiste en una entrega 
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de sí al ritmo de la Naturaleza.» Cristo, en cambio, es Aquel que 
recime precisamente de este ciclo natural, salvando al hombre del 
inexorable turno de vida y mucrte. Elevándole a una redención sobre- 
natural, fuera Ce todo este proceso cósmico, convierte en evidencia 
y realidad las alusiones y anhelos paganos de liberar la existencia 
de la caducidad general. Y así, concluye el autor, «puede, en cierto 
modo, decirse que la realidad, la forma de experimentac'ón, la rít- 
mica y el simbolismo de las redenciones naturales, se han conver- 
tido en base y forma de desarrollo para la redención auténtica». 

Pero cuando, después ce la venida de Cristo, el hombre reniega 
de Él y vuelve a embarcarse en aquellas liberaciones cósm cas pro- 
pias de los primitivos salvadores, los salvadores se convierten en ne- 
gaciones Ac Crisio, en ancic.pos ael Ant.er.sto. En este sentido, Guar- 
din; mant'ene la tesis de Novalis: «Die Christenheit ocer Europa.» 
Europa es lo que es por Cristo, y si Eurova llegara a separarse to- 
talnmente de Cristo, desaparecería Europa. 

Llegado a este dec:sivo punto de vista, Guardini examina los acon- 
tecimientos ocurridcs en su patria durante el nacionalsoc'alismo, y 
Su libro representa la reacción cristiana de Alemania ante ellos. Ata- 
ca Curamente a Hítler, a quien considera un «salvedor» al estilo pa- 
gano, es decir, un antic'po del Ant'cristo, del que los nacionalsocialis- 
tas esperaban una milagrosa salvación, incluso en los Qias ael 1n- 
evitable y clarísimo derrumbamiento final, y hasta hoy, en cierto 
modo. hay quien abriga la esperanza de su «readvenimiento». La po- 
livica nacionalsocialista, observa Guar_ini, quiso asentarse tamoién 
sobre un fundamento religioso, e intentó anular la sagrada figura que 
había sido el sublime modelo del mundo cristiano, sust tuyéndola por 
otra-—Acolfo Hítler—, que debía orientar la existencia en un sen- 
tido puramente terrenal. «Todo el instinto cel nacionalsocialismo iba 
encaminado a an'quilar lo europeo (o sea, lo cristiano). Todo lo que 
mecieba entre la antigúecad germánica y el año 1933 debía ser 
destruído, para encontrarse así con una masa amorfa que poder 
manejar a su antojo: De aquí su ocio mortal contra Cristo y con- 
tra todo lo que de Él procedía.» 


ES 


Del libro de Guardini cabe decir que todo lo que está en él es ver- 
dad. pero que no está en él toda la verdad. Cierto que el nacional- 
socialismo pretendió convert'r su credo en una fanática religión na- 
tural, cuyo profeta era Adolfo Hitler; y cierto también que esto fué 
un gravísimo error. Pero, en primer lugar, éste fué un error entre un 
mundo de errores que se silencian, y de los cuales algunos cortinúan 
v' gentes, razón por la cual parece injusto que se aluda exclusivamente 
2 €l Y. en segunro lugar, fué un errcr Ce tal magnitud, que no cake 
explicarlo sólo negat'vamente, considerániolo como un extravío de 
un hombre «sobre el que se acumularon toda suerte de valores y ex- 
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celencias», y que, en realidad, «no había seguido ningún proceso só- 
lidamente formativo». 

Este hombre pretendió, sin duca, suplantar a Cristo, y el resul- 
tado de tal cadena de sacrilegios está a la vista, desde luego, en las 
ruinas de Alemania. Pero este hombre tenía en sí un elemento de- 
mopíaco, en cierto modo superior a la Naturaleza, que le hizo posible 
realizar curante doce años de una manera arrolladora lo que todos 
hemos visto. En las memorias de su vida recuerda Goethe con temor 
algunas de esas figuras en que lo demoníaco aparece con toda su 
fuerza. «No son siempre—dice—los hombres más eminentes ni por el 
espíritu ni por el talento; raras veces se recomiendan por su bondad 
de corazón; pero emana ce ellos una fuerza enorme y tienen un 
poder increíble sobre todas las criaturas y hasta sobre los elementos, 
y ¿quién puede dec'r hasta dónde se extiende su actuación? Nada 
pueden contra ellos todas las fuerzas morales unicas; es inútil que 
los hombres más lúcidos quieran hacerlos sospechosos como alucina- 
dos Oo falsarios: la masa se siente atraída por ellos. Raras veces o 
nunca encuentran un rival equivalente entre sus contemporáneos, y 
nadie puede vencerlos, salvo el Universo mismo, con quien han em-. 
prendido la lucha. Y acaso de esta observación pueda haber salido aque- 
lla máxima singular y monstruosa: nemo contra Deum, nisi Deus ipse.» 

La figura de Adolfo Hítler—«Der Heilbringer»>—, el salvador cuya 
significación religiosa con tanto acierto analiza Guardini, poseía en 
grado sumo esta dimensión demoníaca, de la que da fe el mismo 
clima de idolatría que creó en su torno, y que recoge Mainecke en su 
libro D:e deutsche Katastrophe. Silenciar este aspecto de la cuestión 
resta a la obra, por otra parte muy elogiable, valor de documento 
histórico. Por lo demás, si se ceja explícitamente aclarado que esta 
acusación contra la salvación intramundana y materialista debe ha- 
cerse extensiva a otros credos políticos, nada hay que oponer a este 
libro, cuya traducción al español—real'zada con gran acierto por Va- 
lentín García Yebra—ha sido en extremo oportuna. 


JO3É LuIs PINILLOS. 


Uco REDANÓ: Morale e Religione.—(Studi Filosofici) Mazara. Societá 
Editrice Siciliana, 1948. 


Es un pequeño libro, en el que el profesor Redanó trata de exponer 
con claridad y firmeza las doctrinas tradicionales de la moral y de la 
relig:ón, sobre las cuales solamente, afirma, podrá basarse una orga- 
nización de la sociedad más justa y más humana que la presente. 


Después de la introducción, donde hace un rápido bosquejo his- 
tórico de la crisis moral y religiosa de los tiempos actuales, divide el 
libro en dos partes. Estucia en la primera el problema moral y en la 
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segunda el problema religioso, casi con absoluta independencia el uno 
del otro, En la primera parte: «Problematica e realtá dell'az'one. 
Etica e razionalismo. I dati Gella coscienza morale lazione indivi- 
duale. L'orcine sociale. L'ordine morale.» En la segunda parte: «Fede 
e ragione. La prova cosmolog:ca. La prova ontologica. Il panteismo. 
Morale e religione. 

El profesor Redanó, en su segunda parte—prescindimos de algu- 
nos puntos que se pudieran hacer notar en la primera—, afirma que 
la religión vive concretamente de la fe y de la experiencia religiosa 
La ciencía tiene, con relación a la fe, solamente una labor posterior 
de justificación, de explicación; pero colocándose en un plano com- 
pletamente exterior a la religión y aun perjudicándola en algún sen- 
tido en cuanto atenúa su fuerza nativa: «Porre, filosoficamente, il 
problema religioso, € qualche cosa di piú e qualche cosa di meno che 
vivere concretamente lesperienza religiosa... Qualque cosa di meno 
—osserva di rimando luomo fede—perche lindagine riflessa salendo 
a la ragione, sul piano dei puri concetti, tanto acquista nel giro 
dell'argomentazione logica, quanto perde in concretezza e in calore 
rispetto a quella viva experienza che e poi, la sola che conti nella 
coscienza, la quale sente il suo Dio presente nel suo essere, «vivendovi 
dentro»... «E se il filosofo oppone i lumi della ragione all'oscuritá 
della fede, Puomo di fede e pronto a ribattere che questi lumi sono 
ancora presunti e non reali: nessuna delle classiche «prove del- 
lesistenza di Dio» ha ragg:unto la piena, sodaifacente dimostrazione 
della sua tesi, proprio di fronte a le critiche Gella stessa ragione, lad- 
dove la fede, come fede illuminante, dá una perfetta chiarezza alla 
genuina coscienza religiosa» (páginas 93 y 94). «Non si trata piú qui 
di una coerente catena di concetti che lun laltro si reggano sulla 
posizione di un princip'o, quanto, piuttosto, di un genuino processo 
ai orientamento, di una polarizzazione, su piano pratico, di tutti gli 
elementi della coscienza: pensieri, immagini, passioni, volunta, tutti 
vi entrano come ingredienti, come materiali che la coscienza com- 
ponne e plasma orientandoli sull'azse di una convergenza spirituale» 
(página 97). «Diverso é come abbiamo visto, latteggiamento della cos- 
cienza religiosa, la quale si pone sul piano del sentire e del credere; 
non si tratta piú di una conoscenza, di una rappresentaz:one concet- 
tuale, ma di un pratico atteggiamento di vita che, congiungendo il 
finito con Tinfinito, si afferma come orientamento totale di cos- 
cienza» (página 99). 

Basta leer todos estos párrafos para darse cuenta de la orienta- 
ción del libro del profesor Redanó. Esta y no otra es nuestra labor 
de reseñar el libro. Desgraciadamente, es demasiado frecuente esta 
concepción de la religión, y su origen, próximamente blondeliano, se 
deja sentir más aún cuando estudia en los capítulos 11 y TIL de esta 
segunda parte la prueba cosmológica y la prueba ontológica «e la 
existencia de Dios. Su conclusión es que «nessuna delle clasiche «pro- 
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ve desll'esistenza di Dio» ha ragelunto la piena, soddisfacente dimos- 
trazione della sua tesi, proprio di fronte a le critiche cella stessa 
ragione»..., como hacíamos notar en uno de los párrafos extraídos 
de la obra del propio autor. La relig'ón queda, pues, reducida a un 
orden puramente arracional y sentimentalista. Es difícil conciliar las 
afirmaciones cel autor en muchos casos con la doctr'na establecida por 
la Iglesia, a la que él, con tan expresivas palabras y demostraciones, 
se adhiere, por otra parte, 

El l'bro, desde el punto de vista en que el autor se desenvuelve, es 
denso, y goza de verdadera claridad e interés. 

JosÉ ToOnDozÍ, 


JACQUES MARITAIN: Les Droits de Homme et la Loi Naturelle. 1947, 
Paul Hartmann, 11, Rue Cujas. París. V.? 18 x 11,55, 119 páginas 


Esta pequeña obrita de M. Maritain trata de construir una filoso- 
fía política deduciendo todos los Cerechos de la persona humana en 
sus relaciones con la scciecad precisamente de la esencia m'sma de 
la persona humana. Con este objeto, comienza M. Mar'tain dando 
por supuesta la distinción metafísica entre individuo y persona, y pone 
el funaamento ce toda su obra en un estualo breve, pero suostan- 
coso Ce la persona. El hombre, además de un ser, y de un ser vi- 
viente, es, sobre todo, una persona. Esta perfección, que le hace su- 
peror a todes los otros seres que le rodean es su inteligencia y su 
voluntad. Es decir, el hombre es persona en razón de su espiritualidad. 
«C'est l'espr:t qui est la rac.ne ce la personalité.» Toco esto const.tu- 
ye al hombre en un ser en sí, aunque dependa ente y relacionado con 
lo absoluto, que le permite constituir un todo «imagen de Dios» con 
sus derechos, con su dignidaí inviolable (págs. 9-10). Esto hace que 
al entrar en scciecad la persona, entre a- formarla sin perder su 
carácter personal. Que entre a formar la sociedad como un toldo, que 
constituya con los otros todos esa entidad superior que se d'ce socie- 
dad. El fin Ce la sociedad es el bien comán, que no es ni la simole 
colección de los blenes privados n! el bien en un todo que sacrifique 
en su provecho el bienestar de las partes, sino que es el b'enestar 
humano Ce la multitud, «c'est la bonne vie humainz de la multitule» 
(página 14). De aquí decuce una serie de divergencias entre el tcta= 
litarismo y el perscralismo, contraponiéndolos en una serie de prin- 
ciptos (págs. 16-22), de acuerdo con la doctrina anteriormente esta- 
blecida. Estudia luego el dinamismo de la persona dentro de la so- 
ciedad. Lcs caracteres de una sociedad ce hombres l'bres y de una 
sociedad vitalmente cristiana. Movimiento de las sociedades en el 
tiempo. La conquista de la libertad. La obra comán. El progreso in- 
terno de la vida hunana en sí misma. 

En. el segundo capítulo estud'a los derechos Cde la persona: «El 
humanismo político. Animalidad y personalidad. El Derecho natural. 
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La ley natural y los derechos humanos, Derecho natural. Derecho de 
gentes. Derecho positivo. Los derechos de la persona humana, 1:0s 
derechos de la persona cívica. Los derechos de la persona obrera.» En 
las páginas 110-113 hace una enumeración escueta de los derechos 
cuidadosamente deducidos de los primeros principios de la ley natu- 
. ral inherentes a la persona humana, y cierra el libro con la Decla- 
ración Internacional de los Derechos del Hombre por el Instituto de 
Derecho Internacional, en la sesión de Nueva York, el 12 de octu- 
bre de 1929. 

Sería absurdo, en los estrechísimos límites de una recensión bi- 
blicgráfica, tratar de enjuiciar la densa problemática de esta obrita 
de Maritain y las conclusiones que a la misma aporta el filósofo fran- 
cés. Es un libro que se lee con interés en todas sus páginas, y aun 
diríamos en todas sus líneas. Su método analítico es rígido y se man- 
tiene en tocos los momentos con una fuerte lógica. Es estilo tan ame- 
no, claro y sugestivo, como en todas las obras del autor. 

Aunque, según acabamos de decir, no es este lugar para hacer un 
enjuiciamiento, ni siquiera de las principales tes's de Maritain en 
este libro, queremos llamar la atención en el apartado sobre Una so- 
ciété vitalement chrétienne, cel capítulo 1. Maritain resume aquí las 
ideas expuestas ampliamente en su Humanisme integral, capítulo V, 
sobre el ideal histórico de una nueva cristiandad. Escribe: «Una socié- 
té politique vitalement et réelment chrétienne, serait chrétiznne en 
vertu de l'esprit méme qui l'anime et qui informe ses siructures; c'est 
dire qu'elle serait chrétienne évangéliquement. Et parce que Vobjet 
inmediat de la cité temporelle est la vie humaine avec ses activités eb 
ses vertus naturelles, et le bien commun huma'n, non la vie divine 
et ses misteres de la grace; une telle scciété politique ne requerrait 
par de ses membres un credo religieux commun et ne metrait pas dans 
une situation d'infér"orité ou ae ciminution politique ceux qui sont 
étrangers á la foi qui l'anime» (págs. 28). 

A pesar de haber leído las cartas de M. Maritain al P. Garrigou 
Lagrange justificándose contra algunos reparos que el P. Meinvielle 
hare a estas ideas y otras de M. Maritain, hemos ce afirmar que nos 
parecen excesivamente próximas a aquellas del deísmo y de Lame- 
nai. Y si, para justificar este laicismo (al menos exterior) que M. Ma- 
ritain defiende acude al hecho de que a veces el confesionalismo es 
más perjudicial que el m'smo laicismo, debe notarse que ni aquellos 
ni estos extremos defiende la doctrina de la Iglesia, y que una sí- 
tuación de la nación francesa no puede ser causa de una doctrina ge- 
neral, sin un manifiesto error de lógica. 

He aquí otro punto donde. quisiéramos llamar la atención: «Le 
mot célébre d'Aristote, que homme est un animal politique, ne signi- 
fie pas seulement que l' homme est naturellement fait pour vivre en 
- société, 11 signifie aussi que l' homme demande naturellement á mener 
une vie politique, et á participer activement á la vie de la comunau- 
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té politique. C'est sur ce postulat de la nature humaine que reposent 
les l:bertés politiques et les droits politiques, et espécialement le droit 
de suffrage» -(págs. 85-86). 

Tamb'én aquí queremos hacer un reparo a M. Maritain, que nos 
parece afectar a toda la segunda parte Ce su libro, aunque en este 
punto se hacen más aguías sus consecuencias. Es verdad que en la : 
misma esencia de la naturaleza humana va inscrita la exigencia de 
la vida social y, en consecuencia, el derecho a const:tuirla. Y porque 
son verdaderos derechos naturales, son inherentes a la persona aun 
antes de nacer. Pero ¿cuándo entra en función el ejercicio de estos 
derechos? Los negativos, siempre. Nadie puede violentar ninguno de 
los derechos de la persona, de ningún tipo que sean, porque el vío- 
lentarlos va contra la recta razón, que manda respetarlos. Pero los 
positivos, no. Estos entran en función cuando el hombre ha adquirido 
la plenitud de su personalidad, que las leyes positivas suelen señalar 
entre los veinte y veinticinco años. Ahora bien: hay algunos derechos, 
verbigracia, el del sufragio, que afecta, no a la persona como tal, que 
alcanza su plenitud en el tiempo señalado, sino a la persona cívica, 
que, por tanto, entrará en función cuanco la persona cívica como tal 
llegue a su plenitud, es decir, cuando la persona cívica tenga una 
formacón política suficiente para que el sufragio signifique la actitud 
de la persona cívica que actúa como tal. 

He aquí un problema que olvida M. Maritain. Ya Aristóteles y 
Santo Tomás negaban a los jóvenes—no el derecho a la función po- 
lítica, sino al ejercicio de la misma hasta su macurez, porque las 
pasiones de la juventud son opuestas al recto y mesurado equilibrio 
que debe regir la política, aun supuesta su formación intelectual y 
moral—. ¿Qué dirían ambos si se tratara de lanzar masas obreras 
sin preparación ninguna, exaltadas por vejac:ones, prejuicios, ambi- 
ciones y toco género de pasiones—máxime en estos tiempos de mate- 
rialismo?—. De la misma manera, y como consecuencia de esto, todos 
los hombres tienen radicalinente iguales derechos al sufragio, pero no 
todos tienen iguales derechos al ejercicio del mismo, ya que esto dúie- 
pende de poseer o no la plenitud de la persona cívica para ejercerlo—. 
Quiénes y cuándo pueden ejercer dichos derechos, son las leyes positivas 
las que deben determinarlo. Pero tan derecho natural es que todos los 
hombres tienen derecho radical al sufragio, como que no todos, ni in- 
cluso la mayoría, tienen cerecho a su ejercicio. Mons:eur Maritain habla 
de una sociedad a la cual no hemos llegado todavía, y, en todo 
caso, volvemos a lo anterior: que ejerzan ese voto todos y cada uno 
de los ciudadanos allí donde todos y cada uno de los ciudadanos de 
cualquier edad, sexo y formación cuenten con la capacitación política 
necesaria para ejercerlo. Pero no generalizar. Las consecuencias prác- 
ticas han dicho ya, y seguirán diciendo, dónde está la verdad. 


JosÉ TopnoLÍ. 


BIBLIOGRAFIA 327 


TEODORO HAECKER: La Jcroba de Kierkegaard. Estudío preliminar por 
Ramón Roquer. Ediciones Rialp (Madr:d, 1948). 


La presente Obra de Haecker nació frente a la polémica que, espe- 
cialmente en Dinamarca, tuvo lugar acerca de la influencia somática 
de las deformidades físicas de Kierkegaard en su pensamiento. Fren- 
te a la interpretación de los que fijaban la atención de su problemá- 
tica en un complejo de inferioridad, de origen morboso, Haecker ex- 
plana la tesis de la superación por Kierkegaard de tales defectos. El 
efecto desgarracor que produce el título de este libro entraña luego 
una maravillosa línea de reflexiones católicas. 

Pero su interés no se reduce a conocer esta versión de la polémica, 
sino que, sobre manera, supera este incentivo el de conocer la peculiar 
postura de Haecker. pudiendo llegarse a dec:r que es superior esta 
segunda. 

No es Kierkegaard puro el que se expone, sino las consideraciones 
de Haecker ante Kierkegaard, y esto encierra la clave del pensamien- 
to del gran crítico, convertido al catolicismo, y desde el que revisa 
su postura ante el pensador danés. 

Por esto se advierte en seguica un deseo de contrastar en K:er- 
kegaard sus valores religiosos y éticos. Según su misma clasificación, 
queda como un hombre ético, lo cual implicó un predominio de la 
rectitud en el obrar sobre la rectítud en la doctrina, lo que ha per- 
mitido que parte de la Europa de nuestro siglo lo tomase como me- 
dula de su pensamiento, en vez de volver los ojos al pensamiento ca- 
tólico. Como consecuencia, la denegación del credo quía absurdum, 
con la honda distinción entre absurdo y paradójico, siendo éste como 
el lenguaje del cristianismo. 

«Kierkegaard, hombre casi paradoja» es el planteamiento, pues, y 
se confirma por haber sido diferente de lo ordinario, tanto físicamente 
por defecto, como espiritualmente por entendimiento; por pensador 
y poeta. El todo, la persona, resultaba, por consiguiente, paradójico, 
y éste fué el origen de su preocupación filosófica; mas esto no quisre 
decir, en manera alguna, que su deformidad física ocasionase pesi- 
mismo, puesto que nunca lo aceptó, por ser siempre creyente en el 
cristianismo. 

Haecker prosigue este desarrollo hasta llegar a plantear la «sin- 
ceridad» kierkegaardiana y su valor religioso. 

Muy acertada ha sido la publicación de esta obra, que revela la 
vuelta del mundo actual hacia la única fe posible, así como el estudio 
de Ramón Roquer centra admirablemente el horizonte en que apa- 
rece el libro, presentado por la Biblioteca del Pensamiento Actual. 

La traducción, de Valentín García Yebra, es de gran valor litera- 
rio, siendo una muestra de perfecto estilo. 


CONSTANTINO LÁSCARIS-COMNENO. 
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Aucusrto Messer: Psicología. Traducción de Anselmo Romero, Ma- 
nuales de la Revista de Occidente; 440 págs. en cuarto. Buenos 
Aires, 1948. 


Bien puede Cecirse que Augusto Messer es uno de los autores de 
obras didácticas más conocido en España. Lo logró en poco tiempo, 
merceá a sus magníficas cotes expositivas y a su Ciscreta labor orien- 
tadora. Su Historia de la filosofía, sobre todo, alcanzó muy amplia 
difusión y fué durante algunos años el obligado breviario del estu- 
diante. También se leyeron mucho otras obras suyas vertidas a nuts- 
tro idioma: Filosofía y Educación, Historia de la Pedagogía, El rea- 
lismo crítico, e incluso su breve Introducción a la Psicología. Cierta 
visión templada y ecuánime de los problemas, unida a una indudable 
claridad, a un estilo sencillo, a una preccupación eonstante por ex- 
plicar los términos más elementales del vocabulario filosófico, le he- 
cen especialmente apto para una iniciación filosófica conde la fa- 
cilidad no se logre con menoscabo del decoro informativo. 

Estas características de Messer reaparecen en su Psicología, ahora 
traducida de la quinta edición alemana por Anselmo Romero, e in- 
ccrporaca a la nueva colección de Manuales que tiene en curso de 
publicación la editorial Revista de Occidente. Pero a esa evidente cla- 
ridad de estilo, y al carácter ecléctico que luego insinuaremos, será 
preciso añad'r otras notas que lo valoran. Ante todo, cierta siste- 
mática en la exposición, que le lleva a subrayar ciscretamente el 
hilo que une tendencias y teorías individuales muy dispares, y siem- 
pre con un breve toque: de repulsa, leve crítica o acentuación enco- 
miástica, según los casos. Y sobre ese perfil formal, una visión sis- 
temática más de fondo, por cuya virtud toma posición en favor 
de la tencencia hoy dominante en la ciencia psicológica. Por último, 
la sabia incorporación de algunos l'bros, trabajos y teorías recientes, 
y de ya amplio crédito filosófico, precisamente en su lugar oportuno 
y mediante resúmenes lo suficientemente inteligibles, con los cuales 
no solamente logra orientar al lector, sino que le obliga, en c'erto 
modo, a un primer y fructífero contacto con dichas obras y doctrinas. 
Es así como nos presenta, por ejemplo, la teoría de la convergencia, 
de William Stern, y la psicología diferencial del mismo; la psicolo- 
gía profunda de Adler-—que combate—y la tesis de los pensamientos 
sin imágenes sostenida por la escuela de Wiúrzburg; la psicología 
objetiva de Bechterew y el behaviorismo o conductismo; las tipolo- 
gías de Spranger, Kretschmer, Jung y Jaensch; la concepción del 
espíritu desarrollada por Max Scheler en El puesto del hombre en 
el cosmos, o por Nicolás Hartman en El problema del ser espiritual. 

La mayor parte de estas obras y teorías son poster'ores a 1914, 
fecha en la cual fué publicada la primera edición alemana de este 
* Manual, y anteriores a 1933, en cuyo año, ya jubilado de sus tareas 
docentes, el autor modificó profundamente su libro. Pues, en efecto, 
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no sólo incorporó de dicha manera lo más esencial e infiuyente de 
la nueva biblografía, s:no que, apoyándose en la tendencia más po- 
derosa de la psicología actual, amplió sus puntos de vista, totalita - 
ristas por completo. 

He aquí lo que esta reforma significa. Sabido es que la psicología 
del pasado siglo, influída por la concepción mecánica y causal de 
; los siglos XVII y XVIII, consideraba lo psíguico al través del modelo 
Ce las ciencias naturales, reduciendo así esta disciplina a psicofísica 
y ps:cofisiología, ambas en plano experimentai. Como en la fisica o 
en la química, la nueva «química mental» estudia los elementos úi- 
timos de sus objetos y sus asociaciones. Y también como esos mo- 
delos, considera su método idóneo, no la introspección, sino las ex- 
periencias de laboratorio. En 1830, Augusto Comte, en el volumen pri-' 
mero de su Curso de filosofía positiva, combatía la observación in- 
terior. En 1879 fundaba Wunat, en Le'pzig, el primer laboratorio de 
psicología experimental, concebido a imitación de los laboratorios de 
física. Diez años después se funca otro en París; muy pronto nay 
laboratorios por el mundo entero. En ellos se estudia una psicología 
atomista, heredera de Hume, que pronto se agiganta y ahoga la vieja 
psicología de las facultades. Consagra los nombres de Wundt, Múl- 
ler, Helmholtz, Weber, Fechner y otros. Era una «psicología sin 
alma»—según expresión de Lange—, sin metafísica, y limitada a 
los estrictos hechos de conciencia. Además, fisiológica, cuantitativa, 
experimental. No obstante, pronto comienza la reacción. En rigor, las 
raíces de ésta se acentran ya por los años anteriores al triunfo de 
dichos psicólogos de laboratorio. Citemos algunos nombres. Maine de 
Biran (m. en 1824) critica lúcidamente la concepción naturalista de 
lo psíquico. Francisco Brentano, con su Psicologia desde el punto de 
vista empírico (1874), y Guillermo D'lthey, con sus Ideas sobre una 
psicoloyía descriptiva y analítica (1894)—do0s obras que no alcanzaron 
en su tiempo la resonancia debida, pero que al fin logran imponerse 
con magnifica influencia—, establecen la base firme en la cual se apo- 
yará la actual evolución de la psicología. Recuérdese también la agu- 
da crítica bergsoniana a la psicofísica, en el Ensayo sobre los datos 
inmediatos de la conciencia (1889), y la concepción de la corriente 
psíquica, sostenida con tanto vigor por William James. El natura- 
lismo causal y atomístico, practicado en los laboratorios, halla «en 
los propios laboratorios rectificaciones y reformas. Incluso comienza, 
a flaquear en el mismísimo Wunat, con su doctrina de la apercep- 
ción. La escuela de Wiirzburg, presidida por Kúlpe, y la Gestaltpsy- 
chologie o psicología de la forma, representan estadios importantísi- 
mos en este proceso. Y al fin irrumpe plenamente un totalitarismo 
psicológico, que combate a sangre y fuego el atomismo anterior. 
Muy pronto llega a ser la tendencia general de las numerosas escue- 
las y teorías más recientes. Quizá sea, a este respecto, Félx Krúger 
y su escuela de Leipzig el máximo representante. Según éste, la to- 
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talidad psíquica prevalece sobre las partes, es previa a las mismas, 
tanto en lo cual'tativo como en lo funcional. Otras escuelas, el vi- 
talismo de Múller-Freienfels, por ejemplo—con su triple división de 
lo vital en las capas inconsc:ente, consciente y supraconsciente—, o 
bien la tesis, sostenida por Klages, sobre la lucha «el espirtu con- 
tra el cuerpo y el alma, lo mismo que la psicología estructural de 
Spranger, vienen a seguir, en un amplio sentido, esa misma ten-- 
dencia: la superación del atomismo. Domina, además, la introspec- 
ción—pese al conductismo o a-:la refiexologia—, y el métoco descrip- 
tivo triunfa sobre el explicativo, sin que este último quede eliminado 
por completo. 

Pues bien: el presente manual de Messer ingresa sin titubs=os 
“en dicha dirección. Basándose en Kriiger sobre toco, expone una psi- 
cología totalista, aunque aguada en parte por el loable deseo de 
mostrar una actitud ecléctica en la tarea expositiva, de modo que 
le sea dable recoger, como al sesgo, todas las posiciones y logros an- 
teriores. Por eso incluye un capitulo plenamente fisiológ:co, por ejem- 
plo. «Hasta aquí—nos dice como justificación—hemos consideraco al 
hombre como ser vivo y como ser espiritual en su totalidad... Pero 
ya la experiencia precientifica ncs impone la convicción de que el 
hombre es la unidad de una dualidad, de que el hombre consta de 
cuerpo y alma... Está por esto fundado en la realidad que la psico- 
logía no se limite a la investigación ce los procesos propiamente 
psíquicos, s:no que tenga en cuenta lo que acontece en el cerebro 
y en el sistema nervioso, y lo aduzca, en la medida posible, para 
la explicación» (págs. 82-83). Ya ha estudiado antes las fundamenta- 
ciones biológica y antropológica. Más tarde se orientará a lo e€es- 
trictamente psíquico. Comenzará estuaiando el objeto, los problemas 
y el método. Y a continuación, en una larga serie de capitulos, con 
ordenada sucesión, tocará los grandes temas de la psicologia: sen- 
sación, percepción, memoria, etc., etc. 

Una advertencia importante. Aunque Messer distingue entre cuer- 
po, alma y espíritu, no considera a este último como algo distinto del 
alma, pues «es abarcado por ella». Y cuida de distinguir ambas ex- 
presiones: lo «anímico», en sentido estricto, y lo «anímico espíri- 
tual». Pero no confundamos lo anímico con el alma. El alma, en su 
dimensión metafísica, fué desterrada de la psicología por consejo 
de Lange. «Psicología sin alma» es toda la psicología moderna, y 
Messer sigue esta práctica en el torso fundamental de sus leecio- 
nes. No obstante, la razón de esta actitud más parece proceder de 
la necesidad de exponer fielmente las investigaciones modernas, que 
de un íntimo sentimiento. Si bien se mantiene en el terreno de las 
vivencias, de los hechos psíquicos, una y otra vez se trasluece su pre- 
ocupación por el más alto problema del alma. Y, al fin, ya en la 
postrer lección, penetra en él decidido: «Correspondía enteramente 
a una exacta escrupulosidad y espíritu científico, cuando durante un 
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largo tiempo se postergó de la investigación empírica la cuestión 
cel alma, y se formó, según el consejo de Federico Alberto Lange, 
una "psicología sin alma'. Pero, puesto que luego la investigación 
cuidadosa de los hechos de conciencia just'fica, incluso exige, la hi- 
pótesis de lo psíquico inconsciente, no nos es permitido, tal vez nor 
miedo a la metafísica, dejarnos retener de encuacrar otra vez en la 
psicología científica del alma su puesto de honor» (pág. 404). Y estu- 
dia entonces las relacíones entre el cuerpo y el alma, con la expresa 
indicación de que defience la teoría de la substancialidad del alma, 
frente al actualismo que había propuesto Wunadt. 

Subrayemos, por último, una bucna cualidad de este manual: su 
constante explicar cada uno de los conceptos funcamentales usados. 
Es más: gusta dar las diversas significaciones de cada vocablo, 
con la indicación inequívoca de cuál será la vígente en el texto. 
Así procede, por ejemplo, con los términos entelequia, estructura, 
disposición, alma, espíritu, descripción, explicación, etc., etc. 

En suma, se trata de un buen manual introductorio, tanto por 
su claridad como por su temática y or:entación. Por otra parte, cong- 
tituye una buena guía, para futuras profundizaciones, la bibliografía 
final, clasificada por materias, donde indica el tracuctor las obras 
que han sido vertidas a nuestro idioma. 

MANUEL GRANELL. 


GEORGES Van RieT: L'épistémologyie thomiste2.—Louvain (Editions de 
VInstitut Supérieur de Philosophie), 1946, pág. 672, 


En el número 17 de REVISTA DE FiLosoría (tomo V, pág. 269) alu- 
díamos a la desorientación existente en los filósofos neoscolásticos 
respecto ce los problemas del conocimiento. A pesar de ser. los temas 
más .tratados, son los que han dado lugar a mayor divergencia de 
opiniones. «Mientras en las demás disciplinas filosóficas, añadíamos, 
se ha logrado una cierta unidad fundamental, y las discusiones se lí- 
mitan a cuestiones secundarias, en la crítica del conocimiento reina 
todavía gran desacuerdo en el enfoque de las cuestiones fundamen- 
tales.» 

Algunos meses más tarde salía a la luz pública un libro de Jorge 
Van Riet, titulado L'épistémologie thomiste, de singular importancla, 
por constítuir el primer intento amplio y concienzudo de establecer 
un orden cronológico, y de agrupar las distintas orientaciones mar- 
cando sus influencias y reacciones. El libro comienza por lamentar, 
como nosotros, ese desacuerdo. 

«Hoy, después de cien años de esfuerzos... poseemos una lógica, 
uns metafísica, una cosmología, una psicología y una moral de inspl- 
ración tomista; estas disciplinas están en gran parte «constituidas»: 
su problemática fundamental está definida, por lo menos en sus líneas 
esenciales. 
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Pero queda una disciplina cuyo estatuto no está establecido. Es la 
epistemología, que definiremos provisionalmente como el estudio de 
las conaiciones, del valor y de los límites del conocimiento. Todavía 
hoy se discúte acerca del objeto c.e esta disciplina y su método, de los 
problemas que trata y del lugar que debe ocupar en una filosofía sis- 
temática; el nombre mismo con que se la designa no está universal- 
mente aceptado.» 

Las divergencias se acentúan y se multiplican indefinidamente a 
medica que nos adentramos en problemas y cuestiones especiales. Y 
ante este hecho extraño ocurre preguntarse: ¿cómo es posible tan 
variada diversidad de criterios y opiniones en hombres de formación 
afín, preccupados por las mismas aspiraciones, coincidentes en el 
planteamiento y solución de las grances tesis filosóficas, que pretenden 
seguir Qe más o menos cerca a Santo Tomás, y que aun aspiran a apo- 
yarse en los textos del Angélico Doctor? 

El libro de Van Riet quiere contestar a esta pregunta. En realidad, 
es una h'storia de los problemas del conocimiento en la filosofía neos- 
colásiica de les últimos cien años. Desde Balmes hasta nuestro qQías, 
siguíendo un orden «cronológico, atendiendo a las primeras publica- 
ciones de cada autor, va exponiendo, relacionando y eriticanco las 
diferentes posiciones de los filósofos neotomistas en torno principal- 
mente a las siguientes cuestiones: ¿cuál es el objeto de la ep stemolo- 
gía? ¿Cuál su método? ¿Cuáles sus problemas fundamentales? ¿En 
qué orden hay que tratarlos? ¿Qué lugar cebe ocupar la epistemología 
en una filosofía sistemática? 

Le sirve de hilo conductor la distinción que hace entre los dos 
aspectos fundamentales del conccimiento: conocer es, en primer lu- 
gar, constatar, advertir o tener noticia de las cosas, percibir su exis- 


tencia, recib'r datos; conocer es, además, comprender, es decir, redu- 


cir a unidad la multiplicidad de los datos, encontrar sus razones y 
causas, establecer sus leyes, El primer aspecto es eminentemente pa- 
sivo y receptivo; el segundo, activo y espontáneo. Las soluciones to- 
mistas se agrupan según la importancia que dan a cada uno de estos 
dos aspectos, según se acercan más al empirismo o al racional'smo. 
El cuerpo de la obra está dividido en cinco capítulos. El primero 
está dedicado a la epistemología tomista en él siglo x1x. Después de 
presentar el estado de la filosofía en general en la primera mitad de 
dicho siglo y la desorientación de la filosofía cristiana, comienza por 
Jaime Balmes, que puede pasar como el precursor de la restauración 
de la filosofía perenne, ya que examina el problema del conccimiento 
con criterios personales que serán tenidos en cuenta hasta Mercier. 
Pasa a tratar de los iniciadores del movimiento neotomista en Ita- 
lía, haciendo un breve resumen de las peripecias por que tuv:eron que 
pasar en la realización de su tarea hombres como Buzzetti, los her- 
manos Sordi, Taparelli, deteniéndose ampliamente en la exposición 
de las doctrinas criteriológicas de Liberatore, San Severino y Kleut- 


AN 
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gen. Dedica un artículo a los profesores de la Universidad Gregoriana 
de ma, especialmente a los PP. Tongiorgi y Palmier!, que parten 
de la teoría Ce las tres verdades de Balmes, y pasa más ligeramente 
por los manualistas Schiffini, Urráburu, De Maria y Remer. 

Después de estudiar los profesores de la Universidad Gregor'ana, 
dedica un artículo a filósofos neoscolásticos de otros medios y an- 
bientes. Los cominicos Cardenal González, Cardenal Zigliara y Pacre 
Lepid'; los jesuítas T. Pesch y P. Rickabi; el benedictino P. Gredt y 
Gutberlet,. son los que llaman principalmente la atención a este 
respecto. 

El segundo capítulo está dedicado al Cardenal Mercier y su escuela, 
Indudablemente, la recia personalidad de Mercier en todos los órce- 
nes ha dado a la filosofía neoscolástica en general, y en especial a la 
gnosrología, un impulso defin'tivo, marcando nuevas orientaciones y 
planteando los problemas del conocimiento desde nuevos puntos de 
vista. El influjo por él ejercido ha s'do enorme, y el autor va presen- 
tando los que en Bélgica, en Francia y en Italia han seguido sus 
huellas. Sentroul, Beysens, Jeanniétre, Geny, Noél, Canella, Tredici son 
nombres que todos conocemos. 

Consagra el capítulo tercero a los filósofos tomistas que se han 
daco a conocer en el primer cuarto del siglo xx y que han estudiedo 
los temas del conocimiento, en vista de las nuevas filosofías, de Berg- 
son y Blondel principalmente. Estudia las relaciones del P. Gardeil 
con la filosofía de la acción, y a continuación la influencia del blon- 
celismo en Marechal y Rousselot. Tonguedec, en cambio, reacciona 
fuertemente contra Blondel, mientras Garrigou-Lagrange y Maritajn, 
fervorosos tomistas, reace'onan contra Bergson. Hace resaltar en el 
capítulo IV des orientaciones que se destacaron en el campo neotom'sta 
a partir de 1920: la de aquellos que para plantear el problema crít'co, 
recurrían a una intuición intelectual concreta; y la de los que con 
el mismo fin apelaban a la reflexión de la inteligencia sobre su prenia 
naturaleza; la primera incluye las teorías de Gabriel Picard y Pedro 
Desccas sobre la intuición del yo; la teoría del P. Garceil sobre la in- 
tuición del alma por sí misma; y la controversia gnoseológica en | 
Italia en torno a la «gnoseología pura» de Giuseppe Zamboni, con- 
tra la cual tomaron partido, principalmente, los profesores F. Olgiat: y 
A. Rossi. 

En. la segunda examina posiciones de Roland-Gosselín, Charles Bo- 
yer y Blaise Romeyer. 

Y, en un último capítulo, por fin, pasa recuento a las pos'ciones 
epistemológicas más recientes. E. Gilson, H. Gouhier, R. Jolivet, 
R. Vernaux, entre los franceses, y Wilspert, de Vries y Santeler, entre 
los alemanes, son los autores expuestos y criticados. 

Termina con la actitud adoptada por algunos filósofos neoscolásti- 
cos frente al ideal:smo contemporáneo y a la fenomenología. A este 
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respecto, expone las doctrinas de A. Foret, G. Sónhgen, G. Rabegu y 
A. Brunner. 

En las conclusiones generales con que cierra la obra, intenta Van 
Riet hacer una clasificación de las principales posiciones epistemoló- 
gicas en grupos realmente distintos que guarden «dentro de sí una 
cierta homogene'dad, basándose en la problemática fundamental de 
la epistemología tomista. Para ello, se sirve, como hemos indicado al 
principio de esta nota, de la distinción entre el conocimiento como 
aprehensión o constatación y el conocimiento como comprensión, 

Como españoles, hemos de hacer constar la satisfacción que nos 
ha producido ver que nuestros filósofos son tenidos en cuenta por el 
autor en la medida que merecen. 

Un artículo entero dedicado a Balmes, como precursor del neoto- 
mismo, la parte que tocó a los jesuitas expulsos, especialmente a Mas- 
déu, en llevar el germen de:dicho movimiento a Italia; el manual del 
Cardenal González, que sirvió de texto en los primeros cursos de Mer- 
cer, y la obra sistematizadora ce Urráburu son prueba de ello. 

El libro de Van Riet es merecedor de todo elogio y un imprescin- 
dible instrumento de trabajo para los que quieran evitarse muchas 
horas de lectura para enterarse de la ingente producción «de literatura 
gnoseológ:ca en el movimiento de restauración neoscolástica de la 
filosofía. 


MANUEL MINDÁN. 


GXKONICA 


SOCIEDAD ESPAÑOLA DE FILOSOFIA 
CONSTITUCION DE LA SOCIEDAD ESPAÑOLA DE FILOSOFIA 


En Madrid, el 27 de mayo de 1949, quedó constituíca la Sociedad 
Española, de Filosofía. Reunidos próximamente un centener de adheri- 
dos, que respondieron a la invitación de la Comis!ón organizadora 
procedieron a la elección de la Junta de Gobierno de la Sociedad. 
entre los once señores que obtuvieron mayor número de votos para 
cubrir los cargos de dicha Junta, votación que «dió el siguiente re- 
sultado: : 

Presidente: don Juan Zaragúeta Bengoechea. 

Vicepresidente 1.2: don Juan Francisco Yela Utrilla. 

Vicepresidente 2.2: don Pedro Font y Puig. 

Vocal 1.2: don José Todolí Duque, representante del Instituto «Luis 
Vives», de Filosofía. 

Vocal 2..: don Angel González Alvarez, representante de las Uni- 
versidades. ) 

. Vocal 3.2: don Manuel Mindán Manero, representante de los Ins- 
titutos de rana Media. 

Vocal 4.: don José Hellín Lasheras, representante de la Enseñan- 
za en Centros no oficiales, 

Vocal 5.2: don Ramón Ceñal Lorente, vocal libre. 

Vccal 6.7: don Leopoldo Eulogio Palacios, vocal libre. 

Tesorero: don Antonio Alvarez de Linera. 

Secretario: don Raimundo Paniker. 

Se acordó, asimismo, nombrar suplente del señor González Alvarez, 
ausente de Madrid, al catedrático de la Universidad señor Camón 


Aznar. 


ESTATUTOS DE LA SOCIEDAD ESPAÑOLA DE FILOSOFÍA 
CapíruLo 1.—Naturaleza, fin, medios y sede de la Sociedad. 


Artículo 1.- LA SOCIEDAD ESPAÑOLA DE FILOSOFÍA (S. E. F.) es una 
colectividad de carácter privado con plena capacidad para el ejer- 
cicio de los derechos y obligaciones que la legislación española se- 


ñala. 
Art. 2. “Los fines de la S. E. F. son los s:guientes: 
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a) Fomentar en España el estudio y la investigación filosófica y 
la cooperación internacional en este mismo orden de actividades, me- 
diante la organización de cursos, de lecciones y conferencias, jorna- 
das de estud:os y Congresos nacionales e internacionales. 

b) Facilitar la relación y mutua ayuda de sus socios en el orden 
al mayor progreso de sus estudios especializados. 

Cc) Establecer Centros de documentación y de instrumentos de 
estudio e investigación concernientes a las diversas disciplinas filosó- 
ficas. 

d) Favorecer la publicación y edición de los trabajos filosóficos de 
sus SOCIOS. ; 

e) Fomentar la difusión de la ciencia filosófica entre los medios 
cultos de la nación. 

Art. 3. La $. E. F., para la más eficaz consecución de sus fines, 
deberá procurar en todo momento la más estrecha colaboración con 
todas las instituciones donde se cultive la Filosofía; en particular. el 
Instituto «Luis Vives», de Filosofía, del Consejo Superior de Investiga- 
ciones Científicas, y las Facultades de Filosofía de las Universidades 
estatales y Centros superiores filosóficos de cualquier otro carácter. 
Asimismo, colaborar con las Sociedades de Filosofía extranjeras y 
particularmente con las de carácter federativo. 

Art. 4 La S. E. F. se sostendrá de las cuotas de sus socios, de 
subvenciones oficiales y donativos particulares, y de los beneficios de 
sus publicaciones. 

Art. 5. La sede central de la $S. E. F. está establecida en Madrid. 
Berrano, 127. 

Art. 6... Cuando el número de socios lo requiera, la Junta de Go- 
bierno, con la aprobación de la Asamblea General, podrá crear Sec- 
ciones regionales con la sede preferentemente en las capitales de los 
Distritos Universitarios. También será posible la constitución de Sec- 


ciones especializadas, que gozarán de cierta autonomía dentro de la 
Sociedad. 


CaríTULO 2.—Miembros. 


Art. 7. Los socios de la S. E. F. son de dos clases: de número y 
honorarios. Todos ellos participarán en los fines de la Sociedad, salvo 
las limitaciones expresadas en estos Estatutos. 

Art. 8. Serán socios de número, además de los fundadores, las 
personas que, con probada dedicación a la filosofía, sean presentadas 
por dos socios de número y admitidas por la Junta de Gobierno. 

Art. 9. La Asamblea General, a propuesta de la Junta de Go- 
bierno, podrá conceder el título de socio honorario a los filósofos es- 
pañoles o extranjeros que, no siendo socios de número, sean juzgados 
por sus méritos relevantes dignos de tal distinción. 

Art. 10. Los socios de número y correspondientes pagarán las 
cuotas de 100 pesetas de entrada y 25 en los años sucesivos. 
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CAPÍTULO 3.—Organización. 


Art. 11, La S. E. F. está regida por la Asamblea General y la 
Junta de Gobierno. 

Art. 12, La Asamblea General está constituida por el Pleno de 
los socios de número. 

Art. 13. La Asamblea General deberá ser convocada por la Junta 
de Gobierno una vez cada año, con previo anuncio del orden del día de 
la sesión. 

Art. 14. La Junta de Gobierno podrá convocar a Asamblea Gene- 
ral extraordinaria cuando lo estime necesario. 

Art. 15. La Junta de Gob:erno deberá convocar a Asamblea Gene- 
ral siempre que lo solicite el 25 por 100 de los socios de número. 

Art. 16. Es de competencia de la Asamblea General: 

a) La reforma de los Estatutos de la Sociedad. 

b) La elección de la Junta de Gobierno. 

C) La aprobación del estado de cuentas de la Tesorería. 

d) El examen y juicio de la gestión de la Junta de Gobierno. 

e) La incorporación de la Sociedad a entidades federativas nacio- 
nales o extranjeras. 

f) La discusión y aprobación de las peticiones de los socios. 

Art. 17. La Junta de Gobierno está compuesta por un Pres"dente, 
dos Vicepresidentes, seis Consejeros, un Tesorero y un Secretario, to- 
dos socios de número. El Presidente y los dos Vicepresidentes deberán 
ser de nacionalidad española. 

Art. 18. El Presiente será elegido por la Asamblea General, en 
votación secreta y por mayoría de votos, entre los socios de número 
residentes en Madrid. 

Art. 19. El mandato de Presidente durará tres años, y podrá ser 

reelegido una sola vez consecutiva. 
7 Art. 20. El Vicepresidente primero será elegido por la Asamblea 
General, en votación secreta y por mayoría de votos, entre los socios 
de número residentes en Masgrid, 

Art. 21. El cargo de Vicepresidente primero durará dos años, y 
podrá ser reelegido una sola vez consecutiva. 

Art. 22. El Vicepresidente segundo será elegido por la Asamblea 
General, en votación secreta y por mayoría de votos, entre los so- 
cios de número. 

Art. 23. El cargo de Vicepresidente segundo durará dos años, y 
podrá ser reelegido una sola vez consecutiva. 

Art. 24. Los Consejeros son elegidos por la Junta General, en 
votación secreta y mayoría de votos, por el siguiente orden: 

El primero, entre los socios pertenecientes como Colaboradores al 
Instituto «Luis Vives» de Filosofía, del Consejo Superior de Investi- 
gaciones Científicas. 
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El segundo, entre los socios Catedráticos úniversitarios. - 

El tercero, entre los socios Catedráticos de Institutos de Enseñan- 
za Media. 

El cuarto, entre los socios Profesores de Filosofía en Facultades 
no oficiales o Centros similares. 

Ei quinto y sexto, entre los socios de número, comprendidos o no 
en las categorías anteriores. | 

Art. 25. Si el Consejero elegido no residiera habitualmente en Ma- 
drid, deberá elegirse un suplente entre los socios de número de la 
misma categoría residentes en dicha capital. 

Art. 26. El cargo de Consejero durará un año y podrá ser reele- 
gido indefinidamente. 

Art. 27. El Tesorero será elegido por la Asamblea General en 
votación secreta, y por mayoría de votos, entre los socios de nú- 
mero residentes en Madríd. 

Art. 28. El cargo de Tesorero durará tres años, y podrá ser reele- 
gido una sola vez consecutiva. 

Art. 29. El Secretario será elegido por la Asamblea General, 
en votación secreta y por mayoría de votos, entre los socios de nú- 
mero residentes en Madrid. 

Art. 30. El cargo de Secretario durará tres años y podrá ser 
reelegido una sola vez consecutiva. 

Art. 31. En el caso de fallecimiento o dimisión del Presidente, 
antes de la convocatoria reglamentaria de la Asamblea General, le : 
sucederá en el cargo el Vicepresidente primero, hasta cumplirse el 
plazo del mandato del Presidente suplido. 


Art, 32. El cargo de Vicepresidente primero, como cualquier. otro 
cargo d'rectivo que quede vacante, será cubierto por la Junta de 
Gobierno, en votación secreta y por mayoría de votos, entre los so- 
cios Ce número que reúnan las conciciones requeridas en cada caso, 
durando el nombramiento para tal cargo hasta que termine el ió 
que faltare cumplir al miembro suplido. 2 

Art. 33. Los socios de número no presentes a la Asamblea elec- 
toral podrán tomar parte en ella, enviando su voto en-sobre ce-' 
rrado y lacrado, acompañado de una carta autógrafa. 

Art, 34. De la competencia del Presidente es el fiobierno ordina- 
rio de la Sociedad. 

Art. 35. El Presidente deberá reunir la Junta de Gobierno una 
vez cada mes, y siempre que lo solicite un Vicepresidente o tres 


Consejeros, en propiedad o suplentes, exceptuando el tiempo de vaca- 
ciones estivales, 


Art. 36. El Presidente necesita del voto deliberado de la Junta 
de Gobierno en los casos siguientes: 

4) Para la admisión de nuevos socios. 

b) Para la edición de trabajos científicos de los socios. 

C) Para la redacción de los programas de las sesiones científicas 
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ordinarias y las convocatorias de cursos de lecciones o conferencias, 
Jornadas científicas y Congresos. 


d) Para la adquisición o enajenamiento de bienes de la Sociedad. 


CapPíTULO 4. —Funciontmiento. 


Art. 37. La S. E. F. celebrará sesiones ordinarias científicas una 
vez cada mes, dentro del período lectivo del año académico. El pro- ' 
grama ce las sesiones será comunicado a los socios con -la debida 
antelación. A 

Art. 38. Las Actas de las sesiones c:entíficas ordinarias deberán 
ser publicadas anualmente. 

Art. 39. Para inic'ar toda clase de publicaciones periódicas se ne- 
cesitará la aprobación de la Asamblea General. 


CapítTULO 5.—Cese de los socios, disolución de la Sociedad 
y suerte de los bienes. 


Art. 40. Los sccios dejarán de serlo a petición propia o por se- 
paración acordada en firme por la Junta de Gob'erno y. ratificada 
en la próxima Asamblea General, ante la cual podrá apelar el excluíco. 

Art. 41. En el caso de disolución de la Sociedad, los bienes pa- 
sarán a una entidad jurídica de carácter oficial y de fines similares 
a los de la Sociedad. 

Art. 42. La disolución de la S. E. F. no puede ser decretada sino 
por la Asamblea General convocada al efecto, y por una mayoría de 
dos tercios de los socios votantes. 


DISPOSICIÓN ADICIONAL 


La S. E. F. acepta el ofrecimiento del Instituto «Luis Vives», de 
Filosofía, para establecer su sede en los locales cel mismo Instituto, y 
disponer en favor de sus socios de la bíblioteca e instrumentos de 
trabajo en él existentes. 

Igualmente, la Revista DE FiLosoría de dicho Instituto tendrá una 
sección dedicada a la S. E. F., en la que informará de todo lo con- 
cerniente a la misma. 


DISPOSICIÓN TRANSITORIA 


Los soc'os fundadores elegirán interinamente una Mesa presidencial. 
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ACUERDOS DE LA JUNTA DIRECTIVA DE LA $. E. F. 


En sus primeras reuniones, la Junta Directiva de la S. E. F. ha 
acordado que las sesiones mensuales de estudio previstas por los Es- 
tatutos, se celebren los primeros viernes de cada mes, de seis a ocho 
de la tarde, en su domic'lio social y a partir de octubre próximo. 

Los temas de discusión en dichas sesiones para el curso próximo 
serán, por de pronto, los siguientes: 

1) Inmanencia y trascendencia en el conocer y en el ser. 

2) El juicio y la verdad. 

3) El ser y el valer en sí y ante la conciencia humana. 

La Junta invita a los socios a que tomen parte en la exposición 
y discusión de tales temas—que serán iniciados por un ponente, re- 
lator de los mismos—, enviando al efecto, a la Secretaría, antes 
del 1 de octubre, o bien comunicaciones sobre los mismos, o Bien 
un gu'ón de la eventual participación oral en su discusión, para la 
debida ordenación de la misma. 


COIN ARES 


IX CONGRESO INTERNACIONAL DE PSICOTECNIA 


En los aías 12 a 17 del próximo mes de septiembre tendrá lugar 
en Berna el IX Congreso Internacional de Psicotecnia. 

El doctor J. Germain, jefe del Departamento de Psicología Expe- 
rimental del Consejo Superior «de Investigaciones Científicas, tiene 
a su cargo, como miembro del Comité Directivo Internacional, y re- 
presentante de España en el mismo, la organización de la colabora- 
ción española a dicha reunión internacional. 

Las personas que se interesen por ella, deben dirigirse al Departa- 
mento de Psicología Experimental del Instituto «Luis Vives», de Fi- 
losofía, Serrano, 127, donde se las informará detalladamente. 


PRIMER CONGRESO NACIONAL DE ARGENTINA 
Damos a continuación algunos datos informativos que ayudarán 
a formar una idea aproximada del significado del Congreso—en rea- 
lidad internacional—de Mendoza. 


MIEMBROS EXTRANJEROS 


Abbagnano, Nicola (Italia). —Aron, Robert (Francia).—Avelino, An- 
drés (República Dominicana). 
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Berger, Gaston (Francia).—Bernard, L. L. (Estados Unidos).—Bol- 
Inow, Otto F. (Alemania).— Brante Schweide, Iso (Méjico).— Brink- 
mann, Donald (Su'za).—Broecker, Walter (Alemania). 

Carneiro Leao, Antonio (Brasil).—Ceñal, Ramón (España).—Cerf, 
Walter (Estados Unidos).—Corts Gráu, José (España). 

Davy, M. Madeleine (Francia).—Delgado, Honorio (Perú).—Díaz 
Casanueva, H. (Chile). 

Fabro, Cornelio (Italia).— Fink, Eugen (Alemania).— Finlayson, 
Clarence (Venezuela).—Ferreira da Silva, Vicente (Brasil). 

Gadamer, Hans-Georg (Alemania).—García Hoz, Víctor (España). 
González Alvarez, Angel (España).—Grassi, Ernesto (Italia).—Guan- 
dique, Salvador (Méjico). 

Haddad, Jamil Almanzur (Brasil.—Hartmann, Nicolai (Alema- 
nia).—Hungerland, Helmut (Estados Unidos). 

Ibérico, Mariano (Perú).—Iturrioz, Jesús (España). 

Koeninck, Charles de (Canadá).—Kuhn, Helmut (Estados Unidos). 

Larroyo, Francisco (Méjico).—Langrebe, Ludwig  (Alemania).— 
Loewith, Karl (Estacos Unidos). 

Llambías de Azevedo, Juan (Uruguay). 

Millán Puelles, Antonio (España).—Miró Quesada, Francisco (Perú). 
Mueller, Gustav (Estados Unidos).—Muñoz Alonso, Adolfo (España). 

Nieto Arteta, Luis E. (Colombia). 

Pizzani, Rafael (Venezuela). 

Quintero, Vicente (Guatemala). 

Rintelen, Fritz-Joachim von (Aleman'ia).—Robles, Oswaldo (Méjico). 

Santos, Delfin (Portugal).—Sp'rito, Ugo - (Italia) —Souza Ferraz, 
Joáo de (Brasil).—Szilasi Wilhelm (Suiza). 

Tocolí, José (España).—Tavares, Severiano (Portugal). 

Uexkuell, Thure von. (Aleman'a). 

Vasconcelos. José (Méjico). 

Wagner de Reyna, Alberto (Perú). —Wáshington, Luis (Brasil. 


MIEMBROS ARGENTINOS 


Aftalión, Enrique.—Agoglia, Rodolfo M.—Astrada, Carlos.—Atwell 
de Veyga, Jorge.—Aybar, Benjamín. 

Balanzat, Manuel.—Baldrich, Alberto.—Benítez, Hernán. —Biedma, 
José Carlos.—Bosch, Fernando F.—Bussolini, Juan. 

Calderaro, José Domingo.—Cassani, Juan Emilio.—Casas, Manuel 
Gonzalo. 

Casaubón, Juan A.—Castellano, Filemón —Casterán, Ricardo.—Ca- 
tella, Alicia C. Eguren de.—Cirelli, Alberto.—Cossío, Carlos.—Chávez, 
Alberto. 

De Anquín, Nimio.—Derisi, Octavio Nicolás. 

Estrada, José María.—Estiú, Emilio A. 

Farré, Luis.—Fasce, Horacio A.—Fragueiro, Alfredo. 
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García de Onrubia, Luis Felipe.—Gati, Armando Ulises.—Ghirardi, 
Olsen Antonio.—Gramajo, María Teresa.—Guerrero, Luis Juan. 

Herrera Figueroa, M:guel—Horas, Plácido Arturo. 

Labrousse, Elisabeth Goguel de.— Labrousse, Roger 
Otto E.—Liendo, José Tristán.— Lilli, Furio.—Linero, Magdalena. — 
Loedel Palumbo, Enrique.—Lucero, Humberto Mario. 

Llambías, Héctor. 

Maffei,, Francisco.—Mahieu, Jaime.—Martínez Carreras, José M.— 
Menossi, Doncel Amadeo.—Miguéns, José.—Moncolfo, Rodolfo.—Mon- 
tiveros, María-D. Gatica de.— Moreno, Alberto.— Moyano Fragueiro, 
Jorge. 

Núñez Regueiro, Manuel. 

Oñativia, Oscar.—Oviedo Jecou, Pedro. 

Palcos, Alberto.—Pantano, Ricarco.—Pardo, Raimundo.—Pareyson. 
"Luigi— Pi Calleja, Pedro.— Pico, César E.— Pierola, Raúl Alberto.— 
Echón. Riviere, Juan.— Pita, Enrique B.— Ponce Martínez, Carlos. — 
Poviña, Alfredo.—Pro, Diego F.—Pucciarelli, Eugenio. 

Quiles, Ismael.—Quiroga, Malvina Rosa. 

Raffo Magnasco, Benito.—Reynoso, Severo.—Roque Núñez, Hora- 
cio.—Rossi, Abelardo. 

Schindler, Horacio.—Seligmann Silva, Luis M. 

Tagle, Jorge R.—Tejada Liendo, José.—Terán, Gastón.—Toranzos, 
Fausto.—Torres, Francisco W.—Torres, José Vicente.—Tordi, Héctor 
Luis, 

Valentie, María Eugenia. —Vasallo, Angel —Vázquez, Juan Adolfo. 
Villagra, Juan C.—Virasoro, Miguel Angel —Virasoro, Rafael.—Vocos, 
Francisco. , 

Zuretti, Juan Carlos—Zucchi, Jorge Hernán. 


CLASIFICACIÓN: Y DISTRIBUCIÓN DE SESIONES 


El número de comunicaciones fué aproximadamente de 250. No 
todos sus autores pudieron estar presentes, aun contra su voluntad, 
Por ejemplo, Hartmann, Marcel, Russell, Haeberlin, Jaspers, etc. 'To- 
das estas comunicaciones se distribuyeron en las siguientes seccio- 
nes: Metafísica, Axiología y Etica, Epistemología y Filosofía de la Na- 
turaleza, Lógica y Gnoseología, Estética, Filosofía de la Existencia. 
Psicología, Filosofía del Derecho y Política, H'storia de la Filosofía, 
Filosofía de la Historia, Cultura y Sociedad, Filosofía de la Educa- 
ción, Situación actual de la Filosofía y de la Filosofía argentina y 
americana. 

Además de estas sesiones ordinarias, en las cuales hay que hacer 
notar, como dato interesante, la nutrida y persistente asistencia de 
público, hubo otras sesiones extraordinarias, que, tanto por la temá- 
tica cono por las figuras que las desarrollaron, creemos oportuno dar- 
las a cencte 
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SESIONES PLENARIAS 
Viernes, 1 de abril.—La Filosofía en la vida del espíritu. 


Nimio de Anquín: «Filosofía y Religión». 

Ernesto Grassi: «La filosofía nella tradizione umanistica.» 

Luis Juan Guerrero: «Escenas de la vida estética.» 

Charles de Kón:nck: «Notion marxiste et notion aristotélicienne 
de la contingence.» 

Angel Vasallo: «Subjetivicad y trascendencia.» 


Sábado, 2 de abril.-—La persona humana, 


Donald Brinkmann: «Mensch und Technik.» 

Honorio Delgado: «La persona humana desde el punto de vista 
psicológico.» 

Octavio Nicolás Derisi: «Fenomenología y ontología de la persona » 

Nikolai Hartmann: «Das Ethos der Persónlichkeit.» 

Helmut Kuhn: «An approach to the Problemm of a Philosophical 
Anthropoloy.» 


Lunes, 4 de abril.—El existencialismo, 


Nicola Abkbagnano: «L'es'stenzialismo nella filosofia contempo- 
ranea.» - 

Carlos AstraCa: «Relación del ser con la ec-sistencia.» 

Hernán Benítez: «Hacia la existencia auténtica.» 

Karl Lówith: «Historical Background and Problem of Existenzia- 
lism.>» 

Gabriele Marcel: «Le Primat de Ex stentiel. Sa portée éthique et 
religieuse.» 


Martes, 5 de abr:l—La filosofía contemporánea.—Informe. sobre dires- 
cicnes filosóficas actuales en diferentes países. 


Ramón Ceñal: «La filosofía española contemporánea.» 

Jean Hyppolite: «La philosophie francaise contemporaine du berg- 
sonisme á lPexistentialisme.» 

Gustaw Miller: «North-american philosophy.» 

Luis Pereyson: «La filosofía italiana contemporánea.» 

Wilhelm Szilasi: «La philosophie allemande actuelle.>» 


Miércoles, 6 de abril. —La Filosofía y la ciudad humana. 


Gaston Berger: «Le philosophe et la société.» 

L. L. Bernard: «The changing pattern of social philosophy in the 
United States in the period of the Republic.» 

J. Corts Gráu: «Comunicad y multitud.» 

Carlos Cossío: «La filosofía y la ciudad humana.» 
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Viernes, 8 de abril—Conmemoraciones y homenajes. 


Enrique B. Pita: «Conmemoración de Francisco Suárez.» 

Fritz-Joachim von Rintelen: «Das Bild des Menschen bei Goethe.» 

José Vasconcelos: «Varona y la significación del filósofo en la for- 
mación americana.» 

Miguel Angel Virasoro: «Guido de Ruggiero.» 

Ponencias finales. 


DIRECTRICES DEL CONGRESO 


El Congreso de Mendoza tuvo su carácter peculiar, que le dió qui- 
zá un interés sobre otros Congresos celebrados. Fué precisamente la 
intensidad con que quedaron marcadas desde el primer momento dos 
directr:.ces del pensamiento: la que pudiéramos llamar clásica o tra- 
dicional, y la moderna, representada principalmente por el existen- 
cialismo. 

A juzgar por el Congreso de Mendoza, todo materialismo de cual- 
quier matiz, de la misma manera que todo idealismo trascendental, 
son sistemas que han perdido interés y valor en la solución de los 
problemas filosóficos. Toda atención se concentra en el tomismo y 
el existencialismo. Aun en éste, las perspectivas toman colores bien 
distintos, y en las discusiones, un tanto violentas, aparece aún con 
más claridad la divergencia entre un existencialismo abierto a la tras- 
cendencia, un existencialismo que podemos llamar teológico, y otro 
existencialismo ateo, que se presenta con toda su crudeza en el pro- 
fesor Carlos Astrada, de la Universidad de Buenos Aires, cuando afir- 
ma: «que hoy no se puede ser filósofo si no se es existencialista, 
y no se puede ser existencialista si no se es ateo.» 

Hay un problema de exégesis alrededor ael cual giran un consi- 
derable número de las discusiones en las sesiones particulares: es 
el problema de ubicar a Heidegger en uno o en otro existencialismo. 
El profesor Carlos Astrada defiende decididamente el ateísmo heideg- 
geriano, mientras los profesores Nimio de Anquín y Cornelio Fabro 
defienden la posición contraria, fijándose más que en «Ser y Tiempo», 
en la «Carta del Humanismo». El P. Cornelio Fabro, que fué, sin 
duda, uno de los que se presentaron con conocimientos más auténti- 
cos del existencialismo, protesta enérgicamente de que se presente a 
Heidegger como pontífice del existencialismo y se olviden las autén- 
ticas directrices del existencialismo señaladas por el «Diario», de 
Kierkegaard. 

Una nota se hizo bien sensible entre las características de ambas 
directrices, Mientras la clásica o tradicional, representada por el 
tomismo, se presentaba abierta y ansiosa de decantar todo lo con- 
sistente y auténticamente filosófico de las otras tendencias, en filóso- 
fos como Koeninck, De Anquín, Robles, Fabro, etc., la línea existen- 
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cialista se encastillaba en un dogmat'smo muy poco de acuerdo con 
las críticas que esta misma directriz hacía de las otras. Con razón 
escribía Menvielle en Presencia: «Este apasionamiento por la inter- 
pretación de Heidegger revelaba un dogmatismo filosófico, como si 
los problemas fundamentales y profundos de la Filosofía hubieran 
de estar pendientes de los dictados heideggerianos. Dogmatismo tan- 
to más censurable cuanto en algunos de los congresales se unía a 
un afanoso empeño por aferrarse a la antigua posición de Heidegger, 
tratando de ignorar su evolución posterior.» 

Fueron muchos los que tomaron parte en la discusión desde la 
línea tomista. Entre ellos se sign'ficaron principalmente Cornelio Fa- 
bro, de la Universidad de Propaganda Fide y de la Universidad de 
Roma; Nimio de Anquín, de la Universidad de Córdoba; Chales de 
Kóninck, de la Universidad de Laval. El primero, en una actuación 
constante enfrente a todas las falsificaciones del existencialismo. El 
segundo, en una espléndida comunicación del día 6 de abril, titulada 
«Derelicti sumus in mundo», original y profunda crítica del existen- 
cialismo ateo, que mereció el aplauso y la admiración general. El 
tercero, en una sesión plenaria titulada «Noción marxista y noción 
aristotélica de la contingencia». 

La ponencia del profesor Carlos Astrada, del lunes 4 de abril, 
con el tema «Relación del ser con la ec-sistencia», exacerbó un tanto 
esta polémica interna, que dió vida a todo el Congreso. Algunas de 
sus afirmaciones herían crudamente a la posición tom'sta. El pro- 
fesor Charles de Kóninck tomó la defensa y solicitó oficialmente, 
por mediación del rector de la Universidad de Cuyo, don Fernando 
Cruz, presidente, además, del Comité ejecutivo el Congreso, una se- 
sión pública y plenaria en la que discutiría con el profesor Astrada 
las ideas de una y otra parte. A esta instancia del profesor Kóninck 
respondió negativamente el profesor Astrada, aceptando únicamente 
una discusión en privado y sin testigos de ninguna clase. 


LAS CONCLUSIONES DEL CONGRESO 


En realidad, cuando se recuerdan las conclusiones establecidas al 
final del Congreso, emergen a la memoria inmediatamente las pala- 
bras de Horacio: «Parturient montes»... Las conclusiones fueron: afir- 
mación de la existencia del espíritu sobre la materia, de la existen- 
cia de«la realidad trascendente y divina, distinta de la realidad hu- 
mana. Sin embargo, cuando estas conclusiones se consideran dentro 
del marco de la historia de la filosofía, al borde todavía del mate- 
rialismo. del positivismo, del idealismo trascendente, cuyas influen- 
cias todavía se hacen sentir fuertemente, sobre todo en el campo 
social y político, estas afirmaciones en una asamblea internacional 
de filosofía recobran su valor y su significado trascendente. 
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LA DELEGACIÓN ESPAÑOLA 


Si no se puede negar la extremada benevolencia con que los or- 
ganizadores del Congreso de Mendoza dispensaron a todos los con- 
gresistas, es más cierto todavía que España les debe una distinción 
especial, que desde el primer momento manifestaron para sus re- 
presentantes. Por su parte, los españoles—jóvenes en su mayoría— 
pusieron en juego todos sus valores para responder a aquellas distin- 
ciones. Sería improcedente reproducir aquí los elogios de que to- 
dos ellos fueron objeto. Queremos hacer constar solamente que fué la 
delegación española la que gozó quizá de más simpatías, por su ac- 
tuación, creanco un ambiente españolista desde sus primeras actua- 
ciones, y haciéndose acreedora a una serie de invitaciones entusiastas 
por parte de las Universidades. 

La labor ce los españoles en el Congerso, aparte sus muchas in- 
tervenciones en discusiones de las materias de su especialidad, fue- 
ron las siguientes: 


ANGEL GONZÁLEZ ALVAREZ: 


Discurso en la sesión inaugural.—En la solemne sesión inaugural 
habló Angel González Alvarez, quien señaló que España aportaba al 
Congreso que se realizaba bajo la advocación serena de su hija di- 
lecta—la Argentina—un núcleo de sus estudiosos jóvenes, y que creía 
que del intercambio fructífero de ideas con los demás delegados asis- 
tentes quedaría para el Congreso el generoso saldo ce una vigorizada 
corriente espiritualista. «Pedimos—dijo finalmente el orador—que se 
anuden con más fuerza los ya fuertes vínculos de confraternidad his- 
panoamer:cana, y, pues nos ha sico impuesta la unidad de origen, 
alimentemos y reforcemos nuestra unidad de destino.» 

La estructura entitativa del heombre.—El hombre nos aparece como 
un sei particular inscrito en el orden universal de los seres; un ser 
finito, limitaco, que tolera a su lado otros seres asimismo limitados y 
finitos. 

Ante este: hecho, una 'primera pregunta nos hace frente: ¿Qué 
exige eí ser particular del hombre para estar inscrito en el orden 
universal?; o formulada, si se prefiere, así: ¿Cómo debe el ser par- 
ticular del hombre estar const'tuído para poder justificar su finitud? 

Hasta ahora se había venido advirtiendo en el ser particular del 
hombre conereto una cierta tensión metafísica de equilibrio «consti- 
tutivo a base de dos ingredientes fundamentales: la esencia y la exis- 
tencia. En les tiempos que corremos se ha pretendido que uno de 
estos elementos goza de prioridad sobre el otro respecto de la cons- 
titución del ser. Habría un momento en que el hombre es o mera 
existencia .desnuda de contenido esencial (existencialismo), o pura 
esencia desprovista de valor (esencialismo). 

Tras mostrar el lugar de confusión de semejantes actitudes, se 
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plantea el teorema de la exigencia de la compos'ción entitativa del 
hombre. Se demuestra el teorema por doble procedimiento y se ex- 
plican ampliamente los elementos de esta composición y se estable- 
cen las relaciones de distinción entre los mismos. 

La esencia de la educación.—Se plantea el problema filosófico de 
la esencia de la educación como ser particular. Mas porque la esen- 
cia aparece como un elemento del ente, se comienza por una conside- 
ración de la entidad educación—el sujeto y la forma—, concluyendo 
con esta definición: «La educación es una modificación ace identa! 
perfectiva de modalidad cualitativa radicada en el hombre, por la cual 
se hace más apto para el buen ejercicio de las operaciones en aquello 
que tienen de específico.» 


JOSÉ CORTS GRÁU: 

Axiología y Jusnaturalismo.— Presentó una comunicación sobre 
«Axiología y Jusnaturalismo». En ella subraya cómo la doctrina de 
los valores le abría al pensamiento moderno perspectivas cerradas por 
el positivismo, y planeaba, con renovada acuidad, problemas de es- 
tirpe clásica. La inserción del hombre en el mundo axiológico res- 
. ponde, en definitiva, a un mandato divino de perfección; cualquier 
otro camino se queda en un vago espiritualismo inoperante. 

En la discusión del tema destacaron las intervenciones de los pro- 
fesores von Rintelein, Llambías de Acevedo y Soage. 

: Comunidad y multitud.—Tomó parte también en una sesión plerna- 
ria sobre «La Filosofía y la ciudad humana», desarrollando el tema. 
«Comunidad y multitud.» 

Estamos—dijo—en la culminación de un proceso multitudinario 
determinado por la desintegración ideológica y por el indivicualismo 
político. Predomina un sentido negativo del orden, porque cundió un 
sentido raquítico de la libertad y de la personalicad. Precisa reenqui- 
ciar al hombre en unas normas que, al cabo, son un agere veritatem, 
y en unas instituciones más allá de las nuevas formas políticas. Sólo 
así puede ir fraguando la. multitud en auténtica comunidad. 

Intervinieron también en dicha sesión los profesores Gastón Ber- 
ger, L. L. Bernard, Carlos Cossío y Ugo Spíirito. 


PADRE JESÚS ITURRIOZ, $. I.: 

Existencia tomista y subsistencia suareziana.—Se ensaya un ca- 
mino de concordia entre dos posiciones al parecer irreconciliable. 
Suárez define la substancia ens exigens esse per se. Tal substancia 
hecha existente es aún una potencia física ulteriormente terminable. 
Y se termina por la subsistencia realmente distinta de la substancia 
real, cuyo último término es, y con la cual tiene una relación que 
puede denom'narse la de acto y potencia. Parece, pues, que hay un 
paralelismo entre substancia real suareziana y potencia subjetiva to- 
mista; subsistencia suareziana y existencia tomista. 

La finitud y la nada.—La filosofía se preocupa ahora de la nada 
como explicación de la finitud. La contraposición de finito e infinito 
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se ha dado siempre y siempre se ha buscado el superarla. En una par- 
te de la Historia, partiendo de que el finito era una mezcla de ser 
y no ser, se ha superado la contraposición en favor del infinito, lle- 
gando al panteísmo; así, desde Bruno, siguiendo Spinoza y Hé- 
gel. Ahora se supera de nuevo en favor de un elemento, el no ser, y 
tenemos la filosofía de la nada, que ha sido iniciada por Heidegger 
y es ahora representada por Sartre. Pero el finito no es una mezcla 
de infinito y nada. Es un ser, todo el ser, pero todo él un ser como 
depotenciado o rebajado. El concepto de participación, que puede 
hallar una expresión en la analogía, explica A la interna 
constitución del ser finito como tal. 


PADRE RAMÓN CEÑAL, $. I.: 


El P. Ramón Ceñal, S. I., leyó, en la sesión plenaria dedicada 
a la filosofía actual, amplia exposición sobre la filosofía española 
contemporánea. Habló primeramente de las tendencias existentes 
dentro del escolasticismo; dedicó después su atención a las otras di- 
recciones, representadas principalmente por don José Ortega y Gas- 
set, Garciíá Morente, Miguel de Unamuno, Xavier Zubiri y Eugenio 
D'Ors. 

En la sección de «Lógica y Epistemología», el P. Ceñal presentó 
una comunicación sobre «El problema de la verdad de Heidegger». 
Estudia el pensamiento del filósofo alemán a partir de Sein und Zeit, 
para hacer ver la persistencia con que Heidegger se mantiene en 
el propósitce inicial de procurar sólida y nueva fundamentación a la 
metafísica. A la luz de esta intención fundamental ontológica, el Pa- 
dre Ceñal analiza y critica la doctrina de Heidegger. 


ADOLFO MUÑOZ ALONSO: 


Acerca del Dios trascendente.—En la sección de «Filosofía de la 
existencia», leyó una comunicación «Acerca del Dios trascendente». 
Expresó un sentido de trascendencia reservado para Dios y a cuya 
luz habría que revisar la historia de la filosofía. Se fijó muy particu- 
larmente en lo que el «Proslogion» señala y que es inadvertido por 
los más, y en el anonadamiento radical de los seres para que la 
ontología no sea un formalismo vacío. 

Filosofía de la poesí.—En la sección de «Estética» leyó una 
comunicación sobre «Filosofía de la poesía». Espuso, de acuerdo con 
el enunciado, unas consideraciones sobre el fenómeno poético y su 
sentido, La distinguió cuidadosamente de Filosofía, Teología y Políti- 
ca, y la consideró como aliento que envive de nuevo las cosas con 
un poder taumatúrgico, clarificando su idealidad. 

Valor educativo de la enseñanza religiosa.—En el salón de Grados 
de la Universidad pronunció una conferencia organizada por la Direc- 
ción Genéral del Magisterio y la Federac!ón Católica de Maestros, so- 
bre «Valor educativo de la enseñanza religiosa». Expuso el profesor 
Muñoz Alonso el sentido vital y necesario de la vinculación del hom- 
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bre con Dios y su exigencia en la formación primaria y superior, des- 
tacando que no hay educación humana sin formación religiosa. 
PADRE JOsÉ TopoLí, O. P. 

Carta de adhesión.—El P. José Todolí, en la sesión de apertura, 
y después de unas breves palabras de presentación, dió lectura a una 
carta de adhesión del director del Instituto «Luis Vives», de Filosofia, 
del Consejo Superior de Investigaciones Científicas. 

La dimensión religiosa del hombre.—El día primero hizo la lectura 
y discusión de su tema «La dimensión religiosa del hombre». 

Una existencia sin esencia es impensable. El estudio de cualquier 
esencia existente en su totalidad implicaría un hallazgo de su religa- 
ción con la causa, no del devenir, sino del ser mismo de ella. Pero 
el hombre no es sólo un ser entre los seres, sino que es un ser 
dotado de espiritualidad, que por su misma naturaleza implica una 
acción especial de la Causa Primera. En el hombre adquieren sen- 
tido todas las cosas en su aspecto de finalidad, y en él adquieren, 
por tanto, un nuevo sentido de religación. El hecho óntico de la 
religación adquiere conciencia sólo en el hombre, y por diversos ca- 
minos: tendencia a la felicidad, conciencia del deber, hechos físicos, 
estéticos, morales, que le colocan en exigencia de una causa tras- 
cendente. 

Conferencia sobre el Consejo Superior de Investigaciones Cientí- 
ficas.—El día 5 dió una conferencia en el Paraninfo de la Universi- 
dad sobre el Consejo Superior de Investigaciones Científicas, en la 
que hizo una amplia información de su sentido y organización y de 
su posible proyección hacia la cultura hispanoamericana. 


VÍCTOR GArcÍA HOZ: 

El nacimiento de la intimidad.—En su comunicación sobre el tena 
«El nacimiento de la intimidad», plantea el problema de la caracte- 
rística fundamental de la adolescencia y se sostiene la tesis de que 
esta época de la vida humana se inicia cuando el joven descubre 
su mundo interior. Todos los fenómenos de la «adolescencia, diversos 
y en ocasiones aparentemente contradictorios, se pueden explicar bien 
como causas determinantes o bien-como consecuencias del descubri- 
miento de la propia intimidad. 

Concepto cristiano de la escuela de la vida.—En la sección de «Fi- 
losofía de la educación» presentó una comunicación con el título 
de «Concepto cristiano de la escuela de la vida». Partiendo de que la 
idea de la vida es la más operante en la actual problemática de la 
educación, se pregunta el sentido que puede tener una concepción 
cristiana; a través de la noción de vida como desarrollo de las po- 
sibilidades del hombre y del carácter de temporalidad que especifica 
la vida humana, llega a la conclusión de que, en sentido cristiano, 
la, vida natural y la sobrenatural, por un lado, y la vida y lg muerte, 
por otro, están en la misma línea, de donde la preparación para vi- 
vir sólo tiene sentido cuando es también preparación para morir. 
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El valor pedagógico de la alegría.—En el salón de Grados de la 
Universidad pronunció una conferencia sobre «El valor pedagógico «e 
la alegría», en la que, apoyándose en el estudio ps:cológico de este sen- 
timiento, preconizó que la alegría debe tenerse en cuenta como fin y 
como medio de educación, 


"EL XIV CONGRESO NACIONAL DE FILOSOFIA EN ITALIA 
(Mesina, 24-28 de septiembre) 


Con el designio de esclarecer las causas de la crisis de nuestro 
tiempo, y los medios para superarla, y conmemorando el IV centena- 
rio de la fundación del Primum ac Prototypum Collegium, fundado 
por San Ignacio de Loyola, así como de los orígenes de la Universidad 
de Mesina, se ha celebrado el XIV Congreso Nacional Italiano de Fi- 
losofía. Bajo los auspicios del rector del Ateneo, profesor Gaetano 
Martino, se han desarrollado sus reuniones en un clima de absoluta 
libertad, proponiéndose los dos siguientes temas: «La crisis de la ci- 
vilidad» y «Razón e irracionalismo». El Congreso fué inaugurado por 
el min'stro de Instrucción Pública, profesor Guido Gonella, y a lo 
largo de él dominó una vigorosa afirmación de la metafísica, dando 
muestra de la vida de las escuelas filosóficas italianas—discípulos de 
Croce, Gentile, etc.—. juntamente con voces y tendencias nuevas. Dos 
corrientes centraron las polémicas: metafísica y antimetafísica; aque- 
lla, prependerantemente cristiana, y ésta, casi exclusivamente mar- 
xista. En el primer tema fueron ponentes los profesores. Ugo Spirito 
y Luigi Stefanini, y contraponentes los profesores Sciacca, Della Vol- 
pe, Caramella y Castelli. En el segundo, los ponentes fueron los pro- 
fesores Vincenzo la Via y Vito Fazio Allmayer, y los contraponentes 
los profesores Chiavacci, Padovani, Ferretti y Ghersi. Desde tres posi- 
ciones se abordaron ambos temas: marxista, idealista y la espiri- 
tualista cristiana. En el primer tema, el punto de vista marxista 
fué defendido por el profesor Galvano Della Volpe, tratando de sen- 
tar las bases de un nuevo humanismo; el punto de vista idealista in- 
manentista fué mantenido por Ugo Spirito, con una notable exposi- 
ción de su interpretación del mundo contemporáneo, que ha renun- 
'ciado a la exigencia metafísica de lo absoluto, replegándose al mun- 
do de lo particular y lo llamado concreto. No cabe esperar salvación 
de poderes, como el ruso y el americano, afectados en su entraña 
misma por la crisis, que también afecta, según él, catol'cismo. La 
tesis espiritualista cristiana tuvo como defensores a Stefanini, Sciac- 
ca, Caramella y Castelli. El primero afirmó que el humanismo debe 
proseguir hasta el fin su camino, según el lema. del redire in seipsum. 
Sciacca defendió un retorno a la filosofía perenne y su reconocimien- 
to de los valores eternos, como salvación para su crisis. El profesor 
Caramella, glosando la fórmula «Civis romanus sum», expresó la exi- 
gencia cristiana de la civilidad como síntesis y unificación del uni- 
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versal, El segundo tema tuvo más numerosas y amplias intervencio- 
nes. Gino Ferretti representó la posición marxista, propugnando la 
destrucción y cancelación de toda traza de trascendente, para resolver 
nuestra crisis, y de terminar con el intelectualismo y con todo residuo 
de metafísica. Desde un punto idealista, partieron Fazio Allmayer, se- 
guidor de Gentile, Carbonara y Chiavacci. El primero de ellos acusó 
al cristianismo de irracionalista, planteando la exigencia de un ra- 
cionalismo como necesidad, si bien salvando la trascendencia y per- 
sonalidad de Dios. A su vez, Carbonara definió la razón como la ac- 
tual y efectiva concreción de la mente, y lo irracional como la misma 
vida mental en su aspecto provisorio e incompleto. La tesis espiritua- 
lista cristiana tuvo numerosos y notables defensores. Destacó, entre 
ellos, La Via, quien, a través de un absoluto realismo, posee una po- 
sición original en que sintetiza el pensamiento tomista con pensa- 
miento antiguo y moderno. Defendió la unidad del conocimiento. 
Análoga postura mantuvo su discípulo Guido Ghersi. Umberto Pado- 
. wani, también mostrando estirpe tomista, defendió la razón como 
constitutivo humano. El profesor Salvatore Scime, del Instituto «Ig- 
natium», explanó el conflicto entre racionalismo e irracionalismo, 
. como radicando en el dualismo esencial de la naturaleza del hombre 
No muy lejano de esta interpretación se mostró también el profesor 
Battaglia. Tras de las Relaciones, comenzaron las numerosas Comuni- 
caciones de diversos profesores, alcanzando problemas estéticos y 
cosmológicos. ] 
EL 1 CONVENIO DE ESTUDIOS FILOSOFICOS CRISTIANOS 
DE ITALIA 


Un grupo de profesores italianos de Filosofía organizaron hace 
tres años una reunión anual para procurar, sobre la base de la con- 
cepción cristiana, un aclaramiento en común de las ideas cuya Crisis 
ha producido la presente situación trágica del mundo. En las reunio- 
nes de 1945 y 1946 se estudiaron las diversas corrientes filosóficas 
existentes en el seno del .-pensamiento cristiano, confrontadas con 
las demás escuelas antiguas, medievales y modernas. En el 111 Con- 
venio se quiso afrontar un punto de discusión positiva, y relacionarlo 
con un pensamiento concreto, dentro del cristianismo, y así, los dos 
temas propuestos fueron: «El punto de partida de la investigación 
filosófica» y «El pensamiento de Mauricio Blondel». El Convenio tuvo 
lugar, como los anteriores, en el Aloisianum de Gallarate, los días 16, 
17 y 18 de septiembre, tomando parte veintisiete profesores, tres de 
ellos franceses, como autorizados representantes del pensamiento de 
Blondel. La discusión del primer tema, «El punto de partida de la 
investigación filosófica», fué iniciada por el profesor Stefanini, de la 
Universidad de Padua. Distinguió el punto de partida de hecho del 
de derecho, diferenciando dentro de éste el punto de partida ontoló- 
gico, dominante en la filosofía antigua y medieval, del psicológico o 
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enoseológico, más importante en la filosofía moderna, y del lógico. 
si la lógica es considerada como un saber propedéutico que prepara 
los instrumentos para una doctrina del ser y del conocer. Desde otra 
perspectiva, hay dos concepciones opuestas respecto a dicho punto 
de partida: la de considerarlo piramidalmente, es decir, como un 
elemento clave del que todo lo demás se deriva, y la autodinámica o 
circular, en que los elementos se sostienen recíprocamente al mismo 
tiempo, siendo puntos de partida y llegada. Por último, situó la cues- 
tión de dicho punto de partida respecto a las relaciones entre espon- 
taneidad y reflexión, intuitividad y discursividad, evidencia y demos- 
tración. En la discusión de este tema se mostró la superación de 
ciertas actitudes de pensamiento, pasadas y presentes, que han es- 
torbado el principio de todo filosofar, como la duda metódica ini- 
cial. El punto de partida se mostró unánimemente que ha de ser 
positivo y no negativo; el principio del filosofar debe consistir en una 
constatación de experiencia sobre la cual se ejercita el poder de la 
reflexión. Intervinieron con notables aportes en la discusión los pro- 
fesores Padovani, Bontadini, Gentile, Vanni Rovighi, Gemellaro, Re- 
dari0, Tarozzi, Lazzarini, Morandini, Sciacca, Flores d'Arcais, Zambo- 
ni, Mazzantini, Battaglia, Barie y Rossi. 

La discusión del segundo tema, «El pensamiento filosófico de Mau- 
ricio Blondel», fué iniciada por el profesor Sciacca. Distinguió dos 
etapas fundamentales y distintas en la Obra de Blondel: la correspon- 
diente a «La action» y la de las dos trilogías—<La pensée, lPétre, lac- 
tion» y los tres volúmenes de «L'esprit chrétien et la philosophie»—. 
En consecuencia, señaló como esenciales en el estudio de Blondel es- 
los problemas: 1.2? Si Blondel fué un simple apologista o un filósofo, 
partiendo del dinamismo interno ae la voluntad. 2.2 Si se debe ad- 
mitir, con la segunda época blondeliana, que el proceso de la razón 
humana Se completa en la religión. 3. Si la pura logicidad da la 
moralidad, o hay que hacer referencia a la acción. 4.2 Sí la voca- 
ción esencial de la persona humana es hacia Dios, sin el cual no 
habría instituciones humanas. Notablemente partidarios de Blondel 
se mostraron Mons. Paolo Mulla—profesor de instituciones islámicas 
en el Pontificio Instituto Oriental de Roma, converso del islamismo 
merced a Blondel—, y los profesores Chaix Ruy, Valensin, Stetanini. 
Sciacca y Lazzarini, Bozzetti y Dezza, interviniendo en la discusión 
los profesores Battaglia, Redano, Gemellaro y Gentile. 


CONFERENCIAS 
EL INSTITUTO DE HUMANIDADES 
Conferencias de Ortega y Gasset. 


Conocida es ya de nuestros lectores la reaparición de Ortega y 
Gasset en la vida intelectual española a través del nuevo Instituto 
de Humanidades, que ha fundado y dirige. El proyecto de lo que este 
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Instituto quiere ser ha sido esbozado en el folleto de presentación 
del mismo, que, al parecer, se debe al mismo Ortega. «Tenemos un 
programa ideal de lo que pudiera ser el Instituto de Humanidades. 
En él, junto a las ciencias fundamentales, que no queremos especi- 
ficar aquí porque sus nombres parecerían abstrusos o desviadores y 
al lado de los grandes estudios sobre el pasado, habría la sección de 
investigaciones metódicas sobre el presente hasta el día, la informa- 
ción sobre el mundo humano en la actualidad, «observación masiva» 
sobre las gentes de nuestro país, donde podrían hallar sugestiva ta- 
rea numerosos equipos de jóvenes, etc., etc.» Sin embargo, este pro- 
yecto es irrealizable por ahora, y por esto se trata solamente de rea- 
lizar un ensayo. Sobre todo, si se tienen en cuenta que no se trata 
de una institución que aspire a difundir ciencias ya constituídas, sino 
a abrir nuevas posibilidades a la investigación de los fenómenos en 
los que se muestra la realidad humana. 


El Instituto se dirige principalmente a grupos reducidos y que es- 
tén dispuestos a consagrarse a una tarea silenciosa y larga; esto no 
supone que se desceñe al público que pueda interesarse por algunas 
cuestiones tratadas en- los cursos. del Instituto. 


Expuesto el propósito cardinal del Instituto de Humanidades, in- 
formamos brevemente de las actividades que durante este año ha 
realizado. De los cursos explicados han tenido. interés, para la Filoso- 
fía, el de Julián Marias sobre «El método histórico de las generacio- 
nes», el coloquio discusión sobre «las Nubes de Aristófanes y Sócra- 
tes> y especialmente el curso de Ortega y Gasset: «Sobre una nueva 
interpretación de la historia universal. Exposición y examen de la 
obra de A. Toynbee A Study of History. 


No es posible hacer un resumen completo de las doce lecciones de 
este curso; nos limitamos solamente a exponer algunas de las ideas 
más sugestivas. 


La importancia de la Historia es grande porque los hombres actua- 
les seguimos siendo pasado, si bien en la forma de haberlo sido. Por 
eso lo histórico no es el modo de hacer una ciencia, sino el modo de 
ser de una realidad humana. La ciencia se hace Historia al ocuparse 
de un objeto que tiene una estructura real que es historia. La Histo- 
ria ha de hacerse, pues, seriamente, sin limitarse a la labor imprescin- 
dible de erudición; hay que tratar de entender las realidades huma- 
nas que las ciencias históricas nos descubren. Por tanto, la doctrina 
básica de la Historia ha de ser una teoría general de la vida huma- 
na. En esta ocasión, Ortega ofreció un curso en que tratará de arla- 
rar conceptos como sociedad, Estado, nación, pueblo, etc., sin los 
cuales no cabe hacer historia. Como toda realidad humana es histó- 
rica, consiste en un «venir de» y un «ir hacia». Para entenderla no 
basta con miraria con pupila quieta; esto es, deshumanizarla. Hay 
gue verla en movimiento, reconstruyendo desde nuestra vida, que es 
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presente, toda la serie de presentes por que ha ido pasando esa rea- 
lidad. Para lograr esto, propone Ortega la aplicación de la «razón 
histórica», razón que no induce ni deduce, sino que narra, Esta razón 
no está al lado y frente a las demás formas de la razón: matemática, 
física, etc., sino que es la razón DER y fundamental, de la cual las 
demás son especificaciones. 

Desde estos supuestos, Ortega ha ido examinando la obra de Toyn- 
bee, deteniéndose principalmente en dos conceptos, el «campo histó- 
rico inteligible», concepto acertado, según Ortega, y que nos permite 
entender mejor la historia de una nación, al no tratarla aisladamen- 
te, sino incluyéndola dentro de una sociedad más amplia, que es lo 
que Toynbee llama una civilización. Ortega examinó detenidamente 
la, civilización occidental, exponiendo cuáles son sus fronteras espacia- 
les y temporales, lo que le llevó a ocuparse especialmente del Imperio 
romano, cuya pervivencia latente en el mundo occidental hizo notar. 

El segundo concepto que Ortega examinó es el ce reto-respuesta, 
que es el principio dinámico de la historia humana. Aunque Ortega 
acepta esta idea de Toynbee, se opone, sin embargo, a su manera de 
entenderla y aplicarla. Toynbee no ha acertado en esto, porque no 
es filósofo y no se ha atrevido a pensarla a fondo. Toynbee ha pre- 
tendido ser un empirista y, sin embargo, ha procedido como un aris- 
totélico, pues ha pretendido encontrar un sujeto de la Historia que 
sea, completo, autárquico y suficiente, es decir, le ha atribuído los ca- 
racteres de la substancia aristotélica, sin sospechar que toda realidad 
intramundana es insustante, indigente, y, sin embargo, es. Difícil es 

: de entender esto, pues nuestros hábitos mentales se han formado en 
la mentalidad griega. Pero hoy el hombre europeo se encuentra re- 
viviendo la intuición cristiana, según la cual el hombre y el mundo 
quedan convertidos después del pecado original en realidades menes- 
terosas, necesitadas de salvación. Por esto, para el cristianismo, el 
mundo es un valle de lágrimas. Al revivir esta intuición de la reali- 
dad como ser indigente, el hombre europeo traspasa por primera vez 
la mente clásica. La tarea es grave: se trata de la reforma más pro- 
funda de la inteligencia que se ha intentado desde Grecia. 

En su última conferencia, Ortega expresó la esperanza de que el 
Instituto reanude sus tareas en el próximo otoño, «cuando la uva 
haya convertido en dulzura todos los soles del verano». 


CURSO DE CONFERENCIAS DE EUGENIO D'ORS 


Durante el mes de enero pasado ha desarrollado don Eugenio D'Ors, 
en. el Ateneo barcelonés, un ciclo de tres conferencias sobre «El secre- 
to de la cultura». Por el notable interés de estas conferencias y por la 
atención con que fueron seguidas, facilitamos a nuestros lectores un 
breve resumen de las mismas. 

En la primera conferencia—titulada «La actual epifanía de la 
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cultura»—afirmó D'Ors que la vocación esencial de nuestro tiempo 
es la cel descubrimiento de la cultura. A lo largo de la historia hu- 
mana se realizan descubrimientos, que D'Ors llama epifanías, cuyas 
adquisiciones han tenido un princ'pio, pero no se conocerá su fin. 
Estes epifanías han sido: la del hombre, en el siglo v (a. 3. 0): la 
de la sociedad, con San Agustín; la del Estado, en el siglo xIri—trata- 
do de La Monarquía, del Dante—, y, finalmente, la del pueblo, con 
Vico, Rousseau y Herder, En nuestros días hay una quinta epifanía: 
la de la cultura. 

D'Ors añade que sobre la cultura cabe tener un conocimiento teó- 
rico, ya que no se reduce a la Historia; ésta aparece cuando se ad- 
quiere la idea de la tradición; cuando es completada por la idea de 
la. universalidad tenemos la cultura. 

En la segunda conferencia examinó el tema «Historia y constan- 
cia». El conocimiento superficial de la Historia, que establecía una 
clasificación lineal cronológica, va siendo hoy reemplazada por un co- 
nocimiento más profundo, en sistemas, que unen lo lejano en el tiem- 
po y separan lo vecino. Así, Alejandro, César, Carlomagno, Napoleón, 
se juntan en la realidad de un mismo sistema, el Imperio, del cual 
son sucesivas manifestaciones. Sin embargo, Voltaire y Rousseau, que 
son contemporáneos, son separados por ser uno racionalista, román- 
tICOMECIFOtroO: 

Esta consideración histórica ha sido reforzada por la corrección 
del primitivo evolucionismo científico. Hoy se admite ya la existencia 
de elementos permanentes en los seres vivos. Se restauran así las no- 
ciones de tipo y especie que parecían arruinadas por el evolucionismo. 
De la misma manera hay que reconocer, en el devenir histórico, la 
existencia de «tipos», elementos constantes de la Historia, a los que 
D'Ors llama «eones». En esta ocasión, el orador hizo una exposi- 
sición de su ya conocida teoría de los «eones». 

En la tercera y última conferencia, «La ciencia de la cultura. Doc- 
trina y vivencia», trató el conferenciante de establecer las grandes 
líneas de la didáctica sobre la ciencia de la cultura, orden del saber 
recién llegado a las exigencias del rigor. Por esto se encuentra en una 
situación semejante a la de la química en el siglo XvIIt, cuando acababa 
de separarse de la alquimia. En este caso, la alquimia es la vieja filo- 
sofía. de la Historia. Sin embarrgo, entre los filósofos de la Historia 
pueden encontrarse precedentes a esta nueva ciencia (San Agustín, 
Vico, Rousseau, etc.). 

Siendo la ciencia de la cultura ciencia de sistema, hay que expo- 
ner, en primer lugar, su organización sistemática. Además de la cla- 
sificación de los «eones», ya conocida, hay Otras secciones que forman 
parte de su contenido: la «morfología de la cultura», que investiga 
los elementos formales a los que se traducen los diversos «eones» y la 
«Histor'a de la cultura», donde se estudian las vicisitudes de aquéllos, 
siempre que no destruyan su sentido de eternidad. 
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Mr. Etienne Gilson, invitado por el Departamento Internacional 
de Culturas Modernas y por el Instituto «Luis Vives» ae Filosofia, 
dió una conferencia sobre «La Philosophie thomiste dans la France 
contemporaine», en el salón de actos del C. $. de 1. C. 

El mismo ilustre filósofo pronunció otras dos conferencias el Jía 
27 de mayo: una, en el Instituto «Luis Vives», sobre «L'Histoire doc- 
trinale et son interpretation», y otra, en el Instituto Francés, sobré 
«L'artiste et le Saint». 


NUEVA REVISTA 


Latinoamérica. Revista de cultura y orientación. Editadas por Edi- 
ciones Buena Prensa, S. A. Donceles, 99-A, México, D. F. 


Hemos recibido un avance de la nueva revista Latinoamérica, cuya 
aparición se anuncia para el 15 de enero. El propósito de sus funda- 
dores es realizar una obra de acercamiento espiritual entre todos los 
países hispanoamericanos. Tratan de crear una revista católica mo- 
derna que, contando con cerca de trescientos colaboradores de todos 
los países, fomente la unidad cultural de América. Pretenden abrazar 
todas las actividades culturales humanas, orientándolas en sentido 
católico y conservar la herencia espiritual recibida para proyectarla 
hacia el futuro. 

El proyecto ha merecido una acogida muy favorable del episco- 
pado y de destacadas figuras intelectuales del catolicismo hispano- 
americano. 

Se publicará mensualmente en Méjico, pero tiene corresponsales 
en todos los países hispanoamericanos, Europa y Estados Unidos. En 
España, el agente de Latinoamérica es Ediciones «Fax», apartado 8001. 
Maarid. 


NE¡CROTLO GIA 


MONS. MARTIN GRABMANN 


El día 9 de enero de este año murió Mons. Martin Grabmann, 
uno de los más insignes medievalistas. Con él desaparece otra de 
aquellas figuras—cada vez más raras en estos tiempos de afanosa 
inquietud—que dedican toda su vida exclusivamente a un serio e 
incansable trabajo científico, dejando los frutos de su intensa a:cti- 
vidad de investigación y de su iluminada especulación como patri- 
monio de futuras generaciones. 

El marco exterior en que .se desarrolla la fecunda existencia de 
Grakmann es el típico para tantos y tantos profesores alemanes, cuya 
vida transcurre en una regularidad, casi diríamos monótona, y que, 
sin embargo, imprimen a la cultura unas huellas imborrables. Mar- 
tin Grabmann nació en Winterzhofen (Baviera) el 5 de enero de 


CRONICA 359 


1875. Las bases de su formación las recibe en el Seminario de Elchs- 
tátt, donde entre los profesores tiene también a Stókl y Sch- 
neid, medievalistas de gran valor, que sin duda influyeron en la 
dirección científica seguida después por Grabmann. Pero es el Padre 
Denifle, O. P., quien ejerce para su formación la influencia decisiva. 
Tiene ocasión de conocer a Denifle y a Ehrle, S. I., durante su es- 
tancia en Roma (1900-1902), preparándose para el grado de doctor 
en Filosofía y en Teología. Se dedica durante seis años a la cura 
pastoral (dos años después de su ordenación y cuatro al volver de 
Roma); todo el resto de su vida está consagrado a la investigación 
y a la enseñanza. De 1906 al 1913 desempeña la cátedra de Dogmática 
en el Seminario de Eichstátt. En los años 1913-1918 es titular de la 
cátedra de Filosofía cristiana en la Universidad de Viena. Sigue vein- 
tiún años como profesor de Dogmática de la Universidad de Munich, 
hasta que el régimen nacista suprime la Facultad de Teología. Pero 
sus afanes científicos no se interrumpen hasta los finales del 1948. 
Desde el 1943 vivía retirado en Eichstátt, logrando salvar su riquísi- 
ma biblioteca de las devastaciones de la guerra. Ha sido nombrado 
protonotario apostólico, geheimer Regierungsrat, Doctor honoris cau- 
sa, de varias Universidades (Innsbruck, Lovaina, Milán) y miembro 
de numerosas Academias en Alemania y en el extranjero. 


Su voluminosa obra—edificada sobre los fundamentos puestos por 
Stóckl, Denifie, Ehrle, Jeiler y Báumker—contribuye de una manera 
poderosa al descubrimiento y al conocimiento de la vida y del 
pensamiento medieval. La escolástica y la mística, con toda su com- 
plejidad interna y con todas sus conexiones históricas, encuentran 
en Grabmann uno de sus grandes maestros e intérpretes, que en mu- 
chos aspectos puede considerarse como definitivo. Su labor se ex- 
tiende sobre una época espiritualmente interesantísima, que abarca 
más de un milenio y desciende al mismo tiempo hasta lo más pro- 
fundo de la problemática que atormenta al hombre. Quizá. precisa- 
mente en la profundidad, unida a una imponente extensión, está. el 
valor asombroso de la figura científica de Grabmann. 


El volumen y el carácter de sus numerosas obras suponen una 
preparación y un estudio verdaderamente excepcional y un conoci- 
miento íntimo de las vías y de las desviaciones del pensamiento nu- 
mano desde el alborear del Logos, en la antigua Grecia, hasta nues- 
tros días. Sólo así podía con paso firme, sin titubeos, atravesar el 
enorme campo de la teología occidental, concretando en cada idea 
su origen, su valor absoluto, su limitación accidental, su vitalidad y 
su fuerza. Grabmann fué principalmente teólogo, pero su labor filo- 
sófica no es menos importante. En el centro de sus tareas de inves- 
tigación estaba Santo Tomás de Aquino. Grabmann ha conseguido 
mejor que nadie hacer salir la gran figura del Doctor Angélico de 
las tinieblas de los tiempos que le precedían. La nota bibliográfica 
que añadimos—y en la que citamos tan sólo las obras filosóficas 
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de mayor importancia, sacadas de una lista de trescientos núme- 
ros—demuestra lo que Grabmann significa para la filosofía. Hay 
que añadir también que, además de escribir, se ha distinguico mucho 
como editor de textos. 

Su figura de gran estudioso queda perfilada en sus obras escritas. 
Su semblanza de hombre está mejor caracterizada por el hecho de 
que no tenía enemigos. Trabajador incansable, no perdió nunca la 
calma. Evitaba s:empre el tono polémico, y su objetividad, junto a 
unos modales de sincera amabilidad, desarmaba incluso a los ad- 
versarios de temperamento más agresivo. Por todas las partes del 
mundo tenía innumerables amigos. Un testimonio elocuente de esto 
fué el magnífico volumen de estudios medievales (1) que, como ho- 
menaje, le dedicaron, al cumplir sus sesenta años de vida, en el 
año 1935, setenta y siete especialistas pertenecientes a muchas na- 
ciones. Uno de ellos, enviando su contribución, calificó a Grabmann 
como «infatigable, generoso y tan modesto servidor de Cristo y de 
su Iglesia; pocos nos han dado—decía—un ejemplo tan bello de ab- 
negación y de generosidad». Los que tenían ocasión de tratarle en 
la intimidad estaban casi fascinados por la profunda bondad y sen- 
cillez de su ánimo. Pues ni para un gran sabio puede haber elogio 
mayor que el de ser bueno y sencillo. 

A. WURSTER. 
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